Không một ai làm ta thù hận cả, không có con đường 
tụ nhẫn nhục nào mà không liên quan đến kẻ thù 
của ta. 


(Je n*aurais aucun moyen de développer la patience 
pour me détacher des torts qui me sont causés, sïÏ 
Ÿy avait pas quelqưun pour me nuire effectivement. 
LE SENS DE LA VIE, Dalai Lama. p. 128.) 


Lòng yêu thương của bạn phục vụ cho muôn vàn 
cuộc sống 


(Clementia tua multas vitas servat, Cicero 
Wheelocks Latin, p.15.) 
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TL. NGÔN 


Khi tập san Nghiên Cứu Phật Giáo Thừa Thiên Huế 
“hóa thân ` thành phụ bản nghiên cứu Pháp Luân, 
thì từng phần của dịch phẩm này được ban biên 
lập chọn đăng. Đáy là khoảng thời gian thơ HỘNG 
nhất của tôi — tôi được sống trong vòng tay dắt đìu 
của nhiều vị thây hạnh lành bay xa trong khắp cõi 
Phật cõi đời — và Tam Bảo của tôi hiện giờ là tiếng 
chim vỉ vụ của những sáng sương mai, là ánh trăng 
văng vặc của những đêm trời thu xanh ngát và lời 
Phật dạy ngỡ như là tiếng gió reo trên hàng dâm 
bụt của chùa Lá An Phú Đông (bây giờ là chùa Phổ 
Quang) đang khởi duyên cùng sương khuya tựa bây 
hạc trắng bay vào thi tưởng xứ, nơi mà một thuở tôi 
về đáy tả túc để vào Già Lam học Phật. Sau đó, phụ 
bản nghiên cứu Pháp Luân lại hiện thân là tập san 
“NGHIÊN CỨU PHÁP LUẬN”, thì bản dịch này 
đã không thể tiếp tục nữa. 


Một thời của hoa lä, của kệ kinh, của nâu sống cứ si, 
Một thời của thi ca, của học tập miệt mài; một thời 
của ngữ ngôn ca múa, một thời của những hoan hỷ 
cúng dường cho sương, cho khói và, một thời của 
những cái thấy không thể viết thành lời. Thế rồi tôi 
đã bỏ đi, tưởng sẽ không bao giờ biết được, thấy 
được “bóng đời tâm hiện ` của mình. 
Tôi đi như thác ghênh dọc ngang trăm cõi, có khi 
vào biển lớn ngậm ngùi, có khi sa chân nơi vũng 
lây u tối, có khi dàm mình trong hạt bụi xanh rêu... 
Mười làm năm ra đi và bây giờ trở lại, tóc đã pha 
sương, còn thây tôi thì vẫn hớn hở đâu tròn. Về và 
nhớ lại kiếp xưa nhẹ tênh một niệm, chớ đâu như 
bây giờ khập khếnh nặng nễ. Thế thì bản dịch hoàn 
thành. Một lần nữa, xin cúng dường cho sương cho 
khói, và 
Củng dường cho những ai đã xô ngả mộng du. Xin 
bộc bạch rằng: 

Có khi tôi ghé cửa chùa 

Tháy em tôi ngỡ kiếp nào là Sư 

Có khi tôi ghé nhà thờ 

Nhớ em xuống tóc thuở chờ Chúa Cha 

Nhà thờ am tự chia xa 

Ở trong ngôn ngữ hóa ra muộn màng 

Tôi về tôi học Phạn văn 

La Tỉnh Hy Lạp ngại ngân hôn nhau 
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Một cô hai gái biển dâu 

Hai cô một gái dạt dào sử xanh 

Có khi suối nhớ cội nguồn 

Thần thờ mộng sử diễn tuông biển dâu 
Chiêu mây rũ tóc gội đầu 

Phất phơ giọt nắng vào tu du hông 
Mượn lời góp gió đùa bông 

Bàn chân mắt dấu trên bông bênh thu. 


Pháp Hiền Cư Sỹ 
Trọng Thu, Quý Ty niên 
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@ MỘT 


THẾ GIỚI QUAN PHẬT GIÁO 

(Thể giới theo quan điểm Phật giáo) 

Bài giảng sáng thứ ba 

Trong pháp hội này, đầu tiên, hãy cho phép tôi được 
nói đôi lời về giáo chỉ tu Phật (được cho là) làm động 
cơ phát triển tâm thức; trước khi ta bàn luận đến bản 
chất tâm hay tôn giáo: một động cơ tốt (nghiệp lành) 
thật là quan trọng. Nếu như ta trao đối với nhau về 
những chủ đề tâm thức, điều này không hãn là vì 
mong thu lợi về mặt tài chánh, vì danh vọng hoặc 
với mục đích đảm bảo một vài cách sống như thế nào 
đó trong cõi đời này. Có rất nhiều hoạt động khác 
hơn, khả dĩ đáp ứng cho nhu cầu cần thiết ấy. Lý do 
chính mà chúng ta gặp nhau ở đây, tại Camden Hall 
này, đến từ nỗi cưu mang da diết lâu rồi (vient dˆune 
préoccupation portant sur le long terme). 


Có một việc mà bất cứ ai trong chúng ta cũng hằng 
mong muốn, đó là được hạnh phúc vả thoát khổ đau, 
chắc là như thế. Tuy nhiên, có sự khác biệt về cách 
đạt được hạnh phúc và cách giải quyết những nạn đề. 
Có rất nhiều loại hạnh phúc và có nhiều ngõ để dẫn 
đến đó; tương tợ, khổ đau cũng ngôn ngang trăm lối, 
pháp giải khổ cũng có ngàn đường. Trong một chừng 
mực, Phật giáo không chỉ chia bớt nôi cưu mang Ấy 
và đem lại trước mắt chúng ta những lợi lạc mà kết 
quả còn dải lâu hơn nữa. Phật pháp không chỉ liên 
hệ đến đời này mà pháp duyên đó hầu như vô tận. 
Chúng ta không thể tính đếm bằng đơn vị thời gian 
của những năm, tháng, ngày, giờ, mà phải tính đếm 
bằng cả những kiếp đời và vô lượng thời không. 

Tiền, thật cần đấy nhưng cũng giới hạn thôi. Thật 
vậy, giữa quyền năng và những sở hữu của thế giới 
hắn có những điều tốt đẹp, thế nhưng, chúng cũng 
có những hạn chế của chúng. Ngược lại, với quan 
điểm của Phật giáo, tâm thức có thể phát triển từ đời 
này sang đời khác; bởi, tự tánh của tâm có những 
phẩm chất nội hàm, thậm chí, nếu chúng được khởi 
phát trên một nền tảng vững chắc, thì chúng sẽ luôn 
tồn tại. Quả thế, khi chúng được phát triển bằng một 
cách thích hợp, dầu chỉ một lần thôi, (thì) những đức 
tính ấy không chỉ còn mãi, mà lại được nhân lên đến 
vô cùng tận. Vì lý do đó mà việc tu tâm dưỡng tánh 
sẽ mang lại tức khắc hạnh phúc lâu dải, và từng ngày 
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ta có được một năng lực siêu việt đáng kinh ngạc. 


Cũng vậy, các bạn hãy đề hắn tâm mình vào những 
chủ đề sắp tuyên giảng: mong các bạn lắng nghe 
với một động cơ thanh tịnh và nhớ đừng ngủ nhé! 
Bởi vì, tôi muốn nói với các bạn rằng, động cơ tốt 
nhất vẫn là tâm lòng bao dung chân thật, hoàn toàn 
lợi lạc cho người khác. 


QUÁN CHIẾU VÀ HÀNG PHỤC 


Phẩm chất tâm hay tánh đức của nó rất cần thiền 
định đề phát triển và thành thục. Vậy, tâm thức có 
thể cải thiện được, và thiền định là cách (phương 
tiện) được xem là duy nhất thành tựu sự chuyển 
hóa này. Thiền định là khiến tâm ngưng tụ để nhận 
thức!, cọ xát và thấu triệt đối tượng. Về mặt cơ bản, 
ý nghĩa đó chính là tiếp cận (Accoutumer/Skt: Upa- 
gama) pháp xứ. Ở đó, (người ta) ngưng lòng biện 
đạo (sur laquel on médIte). 


Có hai loại Thiền: Thiền Quán (Thiền phân tách) 
và Thiên Chỉ (Thiền khiến cho hoạt động của phiền 
não dừng lại). Loại thứ nhất, chủ yếu phân tách hay 
quán sát hoạt động của tâm thức (sở hành cảnh giới 
5413#,#*-/Skt: go-cara. N.D) và loại thứ hai là trụ 





1. Nguyên văn: “Familiariser” có nghĩa là ¿ập làm quen. Ở đây, 
nên hiểu là “hận thức”, tương đương với Skt: Abhi-jña. N.D. 
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tâm trên cảnh giới ấy (đưa tư duy vào trong cảnh 
giới tự chứng. Skt: pratiyatmäapattigati. N.D). Tuy 
nhiên, người ta còn phân ra làm hai hành pháp, phần 
nhiều quy cho Thiên Quán hơn là cho Thiền Chỉ 


01/ Một số cảnh giới nào đó, vô thường chăng hạn, 
qua đây, tâm thức quán chiếu và nỗ lực khảo sát nó 
một cách mãnh liệt! 02/ Một số cảnh giới nào đó, mà 
ở đấy người ta trau dồi tánh đức bao dung, chẳng hạn 
lòng xót thương (đại b1); trong cách này, tâm thức tự 
chuyền hóa thành bản chất của đối tượng Thiền tư 
(pháp giới là tâm đại bị - Tự chứng cảnh giới thanh 
tịnh. Skt: pratyatmamalaparicarabhigati.N.D). 


Do thấu hiểu được mục đích của thiền định, nên 
điều này sẽ rất có lợi để giúp ta nhận thức rõ pháp 
hành quản chiếu và điều phục. Yếu tố quan trọng 
nhất là điều phục, bởi cùng một lúc, nó làm phát 
sinh an lạc cho chính mình và người khác, bây giờ 
và cả trong tương lai nữa. Thế nhưng, hàng phục 
phải thanh tịnh và rốt ráo — hàng phục mang tính xả 
ly; có một quán chiếu thật sự là tối cần thiết. Thực 
hiện pháp hàng phục phải thiết lập một cách đúng 
đăn với lý do: vì nó chủ đạo để đảm bảo một quán 
chiếu có tính triết học chính xác. 





I. Thầy TUỆ SỸ dạy: “Như mãi tên cắm sâu vào trong xương 
tủy vậy — chứng vô thường” - Khóa tu học DUY THỨC /2004/ 
Tu viện QUẢNG HƯƠNG GIÀ LAM. 


14 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


Tại sao mục đích tối hậu hay cứu cánh của các pháp 
tu lại liên hệ đến sự hàng phục? Chính là trở thành 
bậc đạo sư của dòng tâm bất tận (hạnh điều ngự là 
hạnh của đẳng trượng phu), lắng diệt mọi dơ bắn. 
Về cơ bản thì trong Phật pháp, người ta chia làm 
hai Thừa: Đại thừa và Tiểu thừa. Đại thừa chủ yêu 
là LÒNG BI cho tất cả chúng sinh. 7iểu thừa liên 
hệ đến trạng thái tự giải thoát cho mình nhiều hơn. 
Như vậy, căn bản mọi giáo chỉ vẫn là LÒNG BI. 
Thắng pháp của Phật-đà xuất phát từ LÒNG BI. 
Đức Phật nói rằng Ngài được sinh ra từ đây. Đại Bi 
là yếu tánh của một đức Phật. Chính lòng Bi mẫn và 
tế độ chúng sinh này là lý do duy nhất nhằm chứng 
minh cho việc NGUYỆỆN HỘI HƯỚNG (prise de 
refuge. Skt: pari-mana) của một đức Phật. 


Sangha, thuật ngữ này có nghĩa là: Tăng đoàn, là 
những vị tu hành Phật pháp, kết tinh thuần nhất 
bằng đức hạnh (không như các đoàn thê thế pháp, 
bị luật trần chi phối. Do thể, Sangha = = Order of 
Holly One, bao giờ cũng viết ở số ít trong ngữ pháp 
tiếng Phạn. N.D.). Họ giúp đỡ người. khác tìm thây 
sự ở về nương tựa (quy y)„ họ có bốn phẩm chất: 


01. Một ai đó tôn hại họ, họ không đáp trả bằng tổn 
hại (lòng nhân từ - 7?'). 


02. Một ai đó tỏ ra sân hận với họ, họ không đáp trả 
lại bằng sự sân hận như vậy (lòng xót thương - Ö). 
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03. Khi một ai đó xúc phạm họ, họ không đáp trả lại 
băng xúc phạm (lòng hoan hỷ - H). 


04. Khi người ta buộc tội họ, họ không đáp trả lại 
bằng chính việc sỉ nhục ấy (lòng xả bỏ, viễn ly — Xở). 


Thái độ (Tứ Vô Lượng Tâm) hoặc cách điều ngự như 
vậy là tính chất của một vị Tăng hay một vị NI. Đây là 
kết quả của từ bi. Thế thì nguyên lý tối yếu của Tăng 
đoàn này, tức là từ bị. Trong ý nghĩa đó, Tam quy của 
một Phật tử (Quy y Phật, Quy y Pháp, Quy y Tăng)! 
đều thiết lập trên nền tảng của lòng bi ấy. 


Lòng Bi là hạnh nguyện chung của mọi tôn giáo. 
Cách ứng xử cơ bản của Đá: bạo động (no-violent- 
thanh tịnh), được lòng Bi thúc đây, không chỉ cần 
thiết trong đời sống của riêng ta. Nó cũng cần thiết 
cho từng quốc gia, thậm chí cho toàn thế giới nữa. 


Duyên khởi là nguyên lý triết học chung của mọi 
tông phái Phật giáo. Tuy đuyên khởi có những kiến 
giải khác nhau, nhưng đây là mối liên hệ đến quan 
điểm Phật giáo (trong thường quán của mọi Phật tử). 
Duyên khởi - Pratfyasamupäda - theo ngữ nguyên 
tiếng Phạn có nghĩa: Sự ứương thuộc, (diễn sinh từ 
động từ prati I: Đạt đến qua đối chiếu hay tiếp cận — 





1. Skt: “Buddham š§aranam gacchami. Con về nương tựa Phật. 
Dharmam é$aranam gacchãmi. Con về nương tựa Pháp. 
Sañgham $aranam gacchãmi. Con về nương tựa Tăng”. N.D. 
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ấi đến để gặp nhau. N.D). Pratya, có ba nghĩa khác 
nhau: 01. Tương hội tình cờ, thành hình do liên kết. 
02. Dựa vào... làm cơ sở cho nhau. 03. Phụ thuộc 
vào. Thế nhưng, cả ba luôn chỉ cho sự phụ thuộc, còn 
samupäda có nghĩa là liên kết xuất sinh. 


Do thế, Pratiyasamupäda, là cái sinh ra bằng những 
thuộc duyên (sinh ra qua những điều kiện nào đó), 
qua hiệu năng của những điều kiện nào đó (qua 
năng lực của những tác duyên). Ở mức độ tinh tế, 
Duyên khởi được hiểu như là nguyên lý hiện fợng 
hiện hữu vô tánh (hiện tượng hiện hữu trống vắng 
bản chất, không có yếu tánh quyết định). 


Đề có thể phản ảnh qua hành tướng của những cảnh 
giới ấy - Các hiện tượng mà qua đó Thiền giả quán 
sát - vì chúng do duyên sinh, cho nên các hiện tượng 
(pháp tánh) là vô øgã; ngay từ đầu, điều này cần 
xác định một cách rốt ráo rằng: Trong một chừng 
mực nào đó, cảnh giới hay những đối tượng như 
vậy là nguyên nhân hạnh phúc hay khổ đau, phiền 
não hay yêu thương... Giả như ta không khéo hiểu 
luật Nhân quả; thật vậy, sẽ khó khăn biết bao để 
ta chứng nghiệm được mọi hiện tượng đều không 
có tự thể (pháp tánh vô ngã), các pháp sinh ra do 
duyên. Nói rằng, nắm bắt đúng quy luật Nhân quả 
là cần thiết, vì đây là động cơ đưa ta đến nhận thức 
được trạng thái vô ánh của các pháp. Do vậy, đức 


THẾ GIỚI QUAN PHẬT GIÁO |1 


Phật dạy ta pháp Duyên khởi liên hệ đến luật Nhân 
quả trong những hành tướng của luân hồi (processus 
des existences cycliques), đến độ khiến ta đạt đến 
sự hiểu biết sâu sắc về luật Nhân quả. 


Như vậy, mức độ! của đuyên sinh là mỗi tương quan 
với luật Nhân quả - Chính là Thập nhị nhân duyên, 
chuỗi duyên sinh trong cõi trầm luân này. Và chúng 
đã được đức Phật giảng dạy trong bản Kinh A-hàm. 
Đó là Vô mỉnh vô thủy (vô mình căn bản Ï”1gnorance 
initiale), hành (nghiệp hình thành hay hiện thể do 
hành vi tạo thành), /#c, danh sắc, lục xứ (căn của 
các giác quan), xúc, (họ, ái và hữu (hiện hữu hay 
nghiệp ở giai đoạn thành thục/Karma à maturité), 
sinh, già và chết. Mức độ thứ hai và là mức tỉnh tế 
hơn nữa của đuyên sinh, cũng được ứng dụng cho 
mọi cảnh giới: mỗi một hiện tượng hay cảnh giới 
đều được thiết lập trên căn bản của những thành 
phần có tính cấu kết mà nó duyên lấy. Như vậy, 
hiện tượng (hiện hữu) bằng những thành phần hỗn 
hợp và được quy vào sự phụ thuộc của những thành 
phần này. Nghĩa là, duyên vô minh có hành, duyên 
hành có thức... Cái này (làm) sở duyên cho cái kia. 


Còn một mức độ thứ ba nữa, sâu hơn, ở đây những 
hiện tượng đơn thuân giả danh hiện khởi băng 





1. Nguyên văn: “Un niveau d”in/erdependance...” (Skt: Prastha. 
N.D.) 
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những hạn từ (phạm trủ) qua tư duy đối chiếu và 
những khái niệm dựa vào căn bản sở thuộc của 
chúng'. Thế thì, ta không thể tìm thấy (cái nào) 
được làm nhân cho chúng cả. Hiện tượng được dẫn 
sinh qua tương quan một cách đơn thuần; trong ý 
nghĩa ấy, chúng chỉ hiện thành bằng các căn bản sở 
thuộc (được giả lập) mà thôi. 


Ta thấy đấy, mức độ thứ nhất của duyên khởi chỉ 
cho sự xuất sinh của hiện tượng hỗn hợp dựa vào 
nhân và duyên, và như vậy, chỉ ứng dụng cho môi 
trường vô thường; còn mức độ thứ hai của Mười 
hai chi duyên khởi ứng dụng luôn cho hai lãnh vực 
“thường” và “vô thường). 


Khi đức Phật dạy Mười hai nhân duyên, Ngài đã 
giảng chúng dựa theo một bối cảnh hoằng viễnthích 
ứng cho mọi trường hợp và cho một môi trường 
ứng dụng toàn diện. Trong bản kinh Liễu Bồn Sinh 
Tử (Šalistamba-Sitra - Liễu Bồn Sinh Tử Kinh, Đạo 





« 


I1. Nguyên văn: “.., où les phénomènes sont simplement 
imputés par des termes et des concepts en dépendance de leur 
base d”imputation,...” imputés = Skt: Parikalpana / prati-vikalpa 
/ krtãkhyã. Hán dịch: “Biến kể sở phân biệt 3| f2} | ! tư duy 
đối chiếu JHIWE5|RE ! giả lập tác danh {ÄZ{E..” Về ý nghĩa 
của những thuật ngữ này, xin thỉnh đọc kinh Lăng-già, Phạn bản, 
phẩm đầu tiên, tờ kế cuối. N.D. 








2. Skt: Yathasthana —> Môi trường thích ứng cho mọi trường 
hợp. Do vậy, une vaste perspective tương đương với Yathãsthana. 
N.D. 
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Cán Kinh, Từ Thị Bồ-tát Sở Thuyết Đại Thừa Duyên 
Sinh Đạo Cán Dụ Kinh. N.D), đức Phật đã trình bày 
một cách chi tiết 12 chi duyên khởi, và trong nhiều 
pháp hội khác, chúng được vạch ra bằng hình thái 
vẫn đáp. Trong bản Kinh (4 Hàm) đã nêu, mô tả về 
duyên khởi qua 03 cách: 


01. (Vì) sự hiện diện của cái nảy, (nên) cái kia xuât 
hiện. 
02. (Vì) sự sinh khởi của cái này, (nên) cái kia sinh 
khởi. 


03. Cũng vậy: (Vì) vô minh vô thủy dẫn sinh 
(duyên) ảnh (hiện hành sự hoạt động); do hành 
duyên /#c, do /hức dẫn sinh danh sắc; danh sắc 
duyên /⁄c căn (lục nhập); /⁄c căn duyên xúc; 
xúc duyên /họ; fhọ duyên áI; ái duyên hữu. Do hữu 
này kéo theo nñ0ghiệp, được gọi là giai đoạn trưởng 
thành. Giai đoạn này gây ra sinh và sinh sinh bất 
tận - Dẫn ta đến trạng thái già và chết. 


Khi đức Phật tuyên bố: “Jì cái này sinh, (nên) cái 
kia sinh”; tức là đức Phật chỉ rõ răng, một hiện tượng 
vĩnh hăng, bât sinh, chăng hạn quan điêm Bản thê nội 
tại ([entité fondamentale) được hệ thông Sô Luận 
(Samkhy8)! đê xuât, cũng không thê thực hiện được 
1. Sãmkhyã-karikã. 7/4: ký: Số luận, Phạm âm là Tăng-Khư 
(Skt. Samkyä), dịch là số, tức là trí tuệ số. Do tính đếm căn bản 
của các pháp, theo đó mà đặt tên ... Người sáng lập là Kiếp-ti-la, 
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chức năng tạo quả. Hơn thế, hiện tượng của dòng 
hiện hữu (luân hồi), được sinh ra do những điều kiện 
có bản chất vô thường (tự tánh vô thường duyên/les 
Phénomènes de l°existence cyclique proviennent de 
conditions Impermanentes par nature). 


Khi nói đến duyên sinh khổ đau (duyên sinh năng 
khổ), đức Phật chỉ cho ta biết rằng khổ đau có 
nguồn gốc trong vô minh vô thủy - là phiền não 
chướng, - che lấp nhận thức, cái “iện kiến chân lý 
tuyệt đôi của chúng ta. Trạng thái hư vọng căn bản 
này, nguồn gốc của mọi sai lầm, dơ bân, phát sinh 
nghiệp, và nghiệp được thức huân tập như một loại 
tiềm năng (chủng tử) có xu hướng khổ đau, dẫn ta 
tái sinh vào thời kỳ tương lai ở cõi luân hồi. Nó, 
nghiệp như là một kết quả tối hậu trong chu trình 
sau rốt của duyên sinh, khô đau của già và chếi. Để 
giải thích /háp nhị nhân duyên, hai cách trình bày 
được sử dụng: Cách thứ nhất dành cho hiện tượng 





phiên âm củ là Ca-ti-la, dịch là Huỳnh sắc. Tiểu sử và truyền 
thuyết, xem Km thất thập luận (q.54.tr. 1245a8). Tuệ Sỹ / Thành 
Duy Thức Luận. Phần chú thích. 

Samkhyakarikah (Gaudapadaviracitabhasyahitah): “Kapilaya 
namas tasmai yenävidhyodadhau jagat [magne],kãrunyät 
samkhyamayT naur 1va vihifã prataranäya...1ty ete Brahmanah 
putrãh sapta proktä maharsayah.” Đảnh lễ đắng Kapila, cái vị 
mà, vì lòng xót thương chúng sinh bị nhận chìm trong đại dương 
vô minh, sáng tạo Số luận, như chiếc thuyền (cho) họ vượt qua 
.. Thật vậy, Ngài được cho là 01 trong 07 vị thánh đức, con của 
đại Phạm thiên. (Les strophes de Samkhya).N.D. 
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bắt tịnh - Cảnh giới dơ bẩn, bị tạp chất gây nhiễm ô 
- Và, cách thứ hai dành cho hiện tượng thanh tịnh - 
Cảnh giới lắng diệt. Chắng hạn, trong Tứ Thánh đề 
(Bốn chân lý cao quý), nền tảng giác ngộ của Phật 
đà, hai nhóm Nhân và Quả được hiền thị như sau: 


Khổ đề và Tập đề - Chúng là hiện tượng bị nhiễm ô. 
Diệt đề và Đạo đề - Hiển thị cảnh giới thanh tịnh. 


Sự liên kết như vậy giữa fhập nhị nhân đuyên và Tứ 
thánh đế, được quy cho lịch trình của nhiễm ô và 
thanh tịnh. Khổ, chân lý đầu tiên trong Tứ thánh đề 
- được xem như là Quả trong nhóm của những hiện 
tượng bắt tịnh. Và, Tập đế, chân lý thứ hai trong Tứ 
thánh để - hiện hữu Nhân của những hiện tượng bất 
tịnh. Cũng thế, chân lý thứ ba - Diệt đề là Quả trong 
nhóm của những hiện tượng thanh tịnh. Và, chân lý 
thứ tư của Tứ thánh đế, Đạo đề là Nhân trong nhóm 
của những cảnh giới thanh tịnh. Bằng cách phân 
tích ấy, ta thấy Thập nhị nhân đuyên giải thích rằng, 
do duyên vồ nh mà hành sinh v.v... Sự giải thích 
này, quy cho hiện tượng nhiễm ô; cũng cách phân 
tích ấy, khi đó lý giải rằng, vô minh dừng, hành dứt 
v.v... và cứ như vậy, tức là trình bày các nắc thang 
cơ bản của hiện tượng thanh tịnh, và đây chính là 
nguyên lý hoàn diệt. Phạm trù thứ nhất là lô trình 
duyên sinh khổ đau. Phạm trù thứ hai là lộ trình 
chấm dứt khổ đau. 
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Nói cách khác, Thập nhị nhân duyên phải được giải 
thích trong trật tự của tiến trình năng sinh khổ đau; 
phải được giải thích trong trật tự fiển trình năng tịnh 
hóa. Mỗi một phạm trù này liên kết với nhau mà ta 
có thê thấy được, như những tương quan chuỗi tiền 
về phía trước và chiều hoàn điệt là đi nghịch trở về 
sau (cũng theo trình tự chuỗi). 


Như vậy, tính tuần tự của guá trình năng sinh khổ 
đau được mô tả như sau: 


Do Vô minh vô thủy dẫn sinh hình thái Nghiệp; 
Do (nhân) của hình thái Nghiệp dẫn sinh Thức; 
Do nhân của Thức dẫn khởi Danh Sắc; 

Do nhân của Danh Sắc dẫn sinh Lục nhập; 

Do nhân của Lục nhập dẫn sinh cảm giác Xúc chạm; 
Do nhân của Xúc chạm, Thọ sinh hiện; 

Do nhân của Thọ, Ái sinh; 

Do nhân của Ái, Thủ sinh; 

Do nhân của Thủ, Hữu sinh; 


Do nhân của Hữu, sinh Già và Chết (sinh sinh bất 
tận). 


Chuỗi kết nối có tính dây chuyền này (tính trình tự 
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khả quy), mô tả toàn diện quá trình tạo khô đau, và 
cũng dùng đê mô tả nguôn cội khô đau (ý niệm luân 
hôi) nữa.! 


Trong xu hướng nghịch hành, quá trình năng tạo 
(duyên) được giải thích như vây: 


Hữu làm duyên xứ khổ đau bắt như ý (của) Già và 
Chết; 


Nghiệp làm duyên xứ của Hữu; tức là khô đau bất 
như ý thuộc về Giả và Chêt được dân sinh qua Hữu; 


Thủ làm duyên xứ của Nghiệp; 

Ái làm duyên xứ của Hữu; 

Thọ làm duyên xứ của Ái; 

Xúc làm duyên xứ của Thọ; 

Thức làm duyên xứ của Xúc; 

Danh sắc làm duyên xứ của Thức căn; 

Thức là duyên xứ của Danh sắc; 

Nghiệp là Duyên xứ của Thức; 

Vô minh là duyên xứ của Nghiệp hay Hành. 





1. Nguyên văn: “...et sert de support à l*explication des orIgines 
de la souffrance.” Des origines, theo chú thích của nguyên tác 
(bản Eng.)—> Skt: ViJñaäna 77c. Thượng nhân Trí Quang: Khái 
niệm luân hôi. 
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Trong ý nghĩa vừa nêu, sự giải thích nhằm nhấn 
mạnh đến chân lý thứ nhất của Tứ thánh đề - Khổ 
đế; bản thân của khổ đau - trao về cho Quả. 

Trong môi trường xử lý nhiễm ô, tức là bối cảnh 
của quá trình thanh tịnh, mắc xích, sự liên hệ mang 
tính chuỗi (Fren. Enchainememt. Skt: Pra-varia. 
Hãn dịch: Hiện nhập (5L .). Greek: øuvextd. N.D), 
được mô tả như sau: 


Khi Vô minh dừng, Nghiệp tướng dứt (bản chất 
nghiệp dứt); 

Khi Nghiệp tướng dừng, Thức dút; 
Khi Thức dừng, Danh sắc dứt; 

Khi Danh sắc dừng, Lục nhập dút; 
Khi Lục nhập dừng, Xúc dứt; 

Khi Xúc dừng, Thọ dút; 

Khi Thọ dừng, Ái dục dứt; 

Ái dừng, Thủ dứt; 

Thủ dừng, Hữu dứt; 

Hữu dừng, sinh sinh già chết dứt. 


Sự mô tả này được trao cho nắc thang cơ bản của 
cảnh giới tịnh hóa, hăn nhiên là quy cho Nhân; 
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nghĩa là chân lý thứ tư trong Tứ thánh đề - Đạo đề 
(con đường đưa đến trạng thái toàn lạc). 


Và, trật tự chiều hoàn diệt: 

Hữu tận, tuyệt duyên Già và Chết; 
Hành tận, tuyệt duyên Hữu; 

Thủ tận, tuyệt duyên Hành; 

Ái tận, tuyệt duyên Thủ; 

Xúc tận, tuyệt duyên Ái; 

Lục nhập tận, tuyệt duyên Xúc; 
Danh sắc tận, tuyệt duyên Lục nhập; 
Thức tận, tuyệt duyên Danh Sắc; 
Nghiệp tướng tận, tuyệt duyên Thức; 
Vô minh tận, tuyệt duyên Nghiệp tướng. 


Tất cả những trạng thái như vậy, nghĩa là sự cáo 
chung của Già và Chết, được phát sinh qua việc cáo 
chung của Hữu... Ở đây, theo trình tự của quá trình 
tịnh hóa, trao cho Quả, tức là chân lý của sự đừng 
dứt - Diệt đề - chân lý thứ ba trong Tứ thánh đế. 
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Hình 01 
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Bảy đồ hình sơn màu trước mặt đọc giả, là thú cảnh 
có kết quả từ diễn trình của thập nhị nhân duyên, 
được gọi: Bản đồ pháp giới. Chúng vẽ bằng các 
vòng tròn khép. Đồ thứ nhất, hiển thị sáu cõi hay 
Lục thú, tức là các cảnh giới mà ta bị đưa vào, do 
nghiệp xấu diễn sinh. Đồ thứ hai, vòng tròn ở giữa 
chỉ cho cảnh giới biến hiện từ cội nguồn vô minh 
(gây) thống khổ, thuộc về cảnh giới cấp thấp, loại 
gia cầm ngu si như heo... Ái dục, loải gà vịt và sân 
hận, tức là loài rắn rết. Vòng tròn bên ngoài, minh 
họa phân nửa chúng sinh được phúc lạc, phân nửa 
bị hành hạ đớn đau, tất cả được tác thành do nghiệp 
tốt hay xấu thuở xưa đã tạo. Đồ hình thứ ba, chỉ cho 
chư Thiên và A-tu-la. Đồ hình thứ tư, vẽ lên cảnh 
giới con người và chư Thiên. Đồ hình thứ năm, chỉ 
cho thế giới của các loài thú vật hoang dã. Đồ hình 
thứ sáu vẽ cảnh tượng Ngạ quỷ, và đồ hình thứ bảy 
vẻ địa ngục có con người với bao cảnh hành hạ gớm 
ghê. Tất cả những cảnh giới như thế, nói lên tiêu 
chuẩn dị biệt của khô đau, liên quan đến các loại 
khác nhau của Hữu!. 


Do nhân gì mà người ta lại bị dẫn đến những quả cảnh 
khổ đau khác biệt như vậy? Như đồ hình thứ nhất biểu 
thị, nó vẽ lên toàn cảnh do nghiệp tác thành - Cảnh 





1. Đoạn này, từ: “Tất cả... Hữu”, người dịch dựa vào bản tiếng 
Hoa, hơn là bản tiêng Pháp. N.D. 
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giới chư Thiên, chỉ cho thuở sinh tiền, ta tu giáo pháp 
Thập thiện, còn cảnh giới A-tu-la (có bản chất bằng 
phân nửa chư Thiên) được phước báu do hành thiện, 
nhưng kém đạo đức, lòng mang đầy tật đó, gây chiến 
tranh khắp nơi; cảnh giới con người với những phúc 
lạc và khô đau do thuở sinh tiền biết giữ gìn năm giới, 
hoặc ít hoặc nhiều, nên được biến hiện như vậy; cảnh 
địa ngục dành cho con người, thể hiện cho những ai 
lúc sanh tiền hủy báng Tam bảo, giết hại lẫn nhau; và 
cảnh giới của loài Ngạ quỷ do thuở sinh tiền tham lam 
bỏn xẻn, cướp giật của người; và cảnh giới súc sinh do 
thuở sinh tiền biếng lười, cướp lấy tài sản, nhân mạng 
của người khác và giết hại động vật. Tất cả đều do 
Nghiệp mà bị sinh vào những thế giới như vậy. Những 
đồ hình này còn được gọi là Thangka. Ngày kia, tôi 
thấy một Thangka, ở đây người ta vẽ bộ xương người 
đặt cạnh loài quái vật, hình ảnh đó còn rõ hơn là Vô 
thường biến hiện nữa. 


Và, ngoài vòng lần thần của hiện hữu hay Thập nhị 
nhân duyên, mặt trăng trong đồ hình nằm bên góc 
trái, gợi lên sự gi4¡ hoá. Đức Phật bên góc phải, 
dùng ngón tay trỏ của Ngài chỉ mặt trăng, sự gợi ý 
nảy, giải thích rằng: Đấy là 7 /z¡, cho phép những 
ai vượt qua biển sanh tử khô đau, và điều nảy có thể 
thực hiện được. 


Truy tìm nguyên ủy của Thangka cho chúng ta biết 
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rằng, vào thời đức bốn sư Thích-ca Mâu-ni còn tại 
thế, Udayana là vị vua của một đất nước xa xôi, gởi 
tặng cho vua Bimbisara bộ ngự bào khảm bằng đá 
quý. Khi đó, đức vua bối rối, không biết lấy tặng 
phẩm nào có giá trị tương đương để đáp lại và Ngài 
đem sự tình ây đến bạch Phật, đức Phật dạy rằng, 
hãy gởi cho vị vua ấy bức tranh hiển thị sáu vòng 
tròn nảy, và viết lên đó những vần kệ sau đây: 


Nền trì pháp như vậy 
Và xả ly pháp kia 

Hãy nhập tuệ giác Phát. 
Như voi giẫm mái tranh 
(Là hang ổ vô minh) 
Diệt dứt sức Diêm chúa 
Ai hành giới ¡ pháp này 
Với tắm lòng cần mẫn 
Họ sẽ rời hữu vi 

Đưa khổ đến cáo chung. 


Đức Phật dạy vua Bimbisara hãy gởi họa phẩm này 
cho vua Cedayana. Người ta nói, khi vị vua ấy tiếp 
nhận tặng phâm, Ngài theo đó tu học và đắc pháp. 


Thập nhị nhân đuyên là Mười hai phôi cảnh tròn 


xoay. Cảnh ban đầu biểu diện của nó là một lão già 
mù khập khênh nương thân băng øgậy', chỉ cho vồ 





1. Dandikavat (dandika): Như người có cây gậy, gọi là hữu 
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mìinh căn bản hay vô thủy, đó là nhần duyên thứ 
nhất. Ở mặt nội dung, vô minh là sự vô tri về cảnh 
giới thực fại của những hiện tượng. Trong phạm vi 
hiểu biết của tôi, triết học Phật giáo chia ra làm bốn 
trường phái chính. Và họ thường giải thích theo sự 
phân tông chung của họ. Vô minh, thật vậy, được lý 
giải quá đa thù. Chúng ta không có đủ thời gian để 
học và cá nhân tôi không có tâm trí đâu để mà nhớ 
hết cho được. 

Nói chung, vô minh vô thủy chỉ là trạng thái tâm 
thức mê mờ (thuần túy), chỉ là sự hôn ám đơn thuần 
về cái cách mà các Pháp hay sự vật hiện diện (các 
pháp tưởng như có thật tự thể). Các Kinh nói có sáu 
mươi chín loại vớ minh khác nhau. Sở dĩ vô mình 
được mô tả như vậy, bởi tính đa thù của những quan 
điểm tùy tình và các khái niệm cực đoan mà thôi. 
Tuy nhiên, ở đây, trong 7hập nhị nhân duyên mà ta 
vừa nêu, Vô minh chỉ là nhận thức hư vọng về vạn 
hữu một cách hoàn toàn ngược lại với bản chất thật 
sự mà chúng hiện hữu. 

Vô minh vô thủy là những ý tưởng có năng tố xúc tác 
cảm giác khổ đau trầm trọng nhất, là chủ tế của cảm 
thọ bï lụy mà chúng ta cần phải quan tâm loại bỏ. Mỗi 
cảm giác khô đau (yếu fỐ tâm thức bất lợi), có hai 





trượng (Nghiệp Phẩm); tức là vô minh vô thủy mà tự thê của nó 
được đặc thành, như người nương trên cây gậy. 
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nhóm: Được bẩm sinh và được dung nạp bằng trí biện 
(mné ou mtellectuellement acquIs). Những ý tưởng 
có năng tố bất lợi gây khổ đau được dung nạp diễn 
sinh từ các hệ thống triết học non kém (Skt: tirthika/ 
Phàm phu ngoại đạo. N.D) hay là từ những khái nệm 
bi quan như thế, đến độ lôi tâm ta vào những cảnh 
giới nhiễm ô, bát tịnh không cưỡng lại được. Thế thì, 
chúng không thẻ là những cái chung (định phận) cho 
mọi sinh thể và cũng không thể làm “căn bản” chỉ 
phối chúng sinh trong cõi luân hồi (nó không thể là 
những cái lôi kéo chúng ta nổi lên và chìm xuống 
trong cõi &hzm nhân này- ils ne sont pas communs 
à tous les êtres sensIbles, et ne peuvent être la racine 
qui enfraine les êtres dans l”existence cyclique...). 
Đấy là cái bẩm sinh - Vô minh vô thủy. Long Thọ 
(Nagarjuna), đã tuyên bố về nó như sau trong tác 
phẩm 7hát thập tánh không luận của mình như sau: 


Thức ấy thấy chư pháp 
Răng, chúng có tự thể 
Đức Đạo Sư đã dạy 
Thức ấy là vô minh 

Vì chư pháp duyên sinh 
Thức ấy là vô mình 
Nên Mười hai chỉ khởi 


Bởi vì, thức này có những lãnh vực biến hiện khác 
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nhau,' nên vô nh được phân hóa thành hai chủng 
loại (Skt: parivarta, phẩm loại, tính châu biến dây 
chuyển. N.D): một là thức ấy thừa nhận có một cái 
ngã thân nội tại; hai là thừa nhận các pháp có tự 
tánh quyết định (các pháp có tự thể). Hai trạng thái 
này, thuật ngữ Phật giáo gọi là, chấp ngã và chấp 
pháp.ˆ 

Khái niệm hoặc bám chấp vào cái ta của mình), 
tự thân nó có hai loại: loại thứ nhất xuất hiện khi 
cảnh giới (đối tượng) của ý niệm. Khi người ta 
thừa nhận đối tượng của thức, cái tha thể (thân) của 
chính mình, và cho rằng nó thực hữu. Loại thứ hai 
xuất hiện, khi ấy, cảnh giới của ý thức cơ hồ như 





1. Nguyên văn: “Du ƒait que la conscience peuf avoir dịfferents 
types đ”objecis... ” d°objects, không nên hiểu là đối tượng theo 
thường nghĩa. Nó biểu thị cho lãnh vực hoạt động của tâm thức 
có từ vô thủy, (Skt: Artha, go-cara, pra-cara, bhũmI-Môi trường, 
mục đích, trạng thái...). Nó luôn có khuynh hướng biến hiện 
thành đối tượng của bám luyến £z dục, được vô minh trưởng 
dưỡng, thối phông - Nhất thiết duy tâm sở hiện là đây (drsta 
cittamätra / Chương đầu, Phạn bản Kinh Lăng Già). N.D. 

2. Skt: Atma-gräha, Atma-pari-gräha (chấp ngã). Dharma- 
parigraha (chấp pháp). Thành Duy Thức Luận. N.D. 

3... Nguyên văn: “la concepfion dụ soi des Personnes”, 
personne, Lat: 1os/ri homines —> Câu trúc tâm lý và các phụ gia 
hay thuộc duyên (Ởnes mortales omnium Ấtatum). N.D. 


4. Ý xứ, Skt: mano-bhũmi, manasi-karan, manausthãna / ứÖ¡ 
thiết, giả lập từ khái niệm; nên sinh ra kiên phân và tướng phán. 
N.D. 
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là tự thể của chúng ta, cái tôi đặc hữu, và lúc đó, 
người ta cho rằng nó có tự thể hay yếu tính quyết 
định cho chính nó. Cả hai loại trên có cả thô và tế, 
được gọi là kiến phần và tướng phần (và vì nó là cái 
bóng đội của vô minh vô thủy, nên nó có một phần 
tỉnh vi đặc biệt nữa; đó là chứng tự chứng phần, 
nghĩa là, nó tựa như biết được chính nó, tức là ký 
ức liên kết được với quá khứ. N.D). Loại thứ hai 
này, người ta gọi là />y fình tích tập vô thưởng (la 
ywe fausse de la collecfion transifoire - Salsie du SOI 
personne: Chấp ngã dẫn sinh K”á đi, như loài thú 
hoang khát nước, rong ruồi chạy tìm, tưởng dưới 
chân mình là nước!. 


Long Thọ, trong những vần kệ đã nêu, Ngài chỉ 
ra rằng: Cái kiến xứ mê lầm của øgã £h như vậy 
chính là nguồn góc của luân hồi; mà thật ra, nó xuất 
hiện và hoạt động hoàn toàn phụ thuộc vào cơ cấu 
của thân và tâm (/đm sở. Skt: citta-caitta. Các căn, 
Skt: indrya, thuật ngữ của Duy /ức chỉ cho các đối 





1. Timiro mrgatrsnä va dharmanäm svapno vandhyã prasũyatam 
alãta-cakra dhũmo vã yad aham drstavän Tha. Hoặc đây là những 
hiện tượng do mắt bệnh (ngộ nhận do mắt nhặm, do quáng nắng 
(như thú hoang khát nước), do khói mù của vòng lửa (tung hỏa 
mù) hoặc như nữ nhân triệt sản (thạch nữ) mơ mộng sinh con. 
Vậy ở đây, những cái mà tôi thấy là gì? (Lahkävatãra-sũtram. 
Thầy Nguyên Giác, khóa tu học kinh Lăng già, 2005, tại Quảng 
Hương Già Lam.) 
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tượng không thật có, gây tác động nhận thức, như 
ý lực, tưởng tượng do đối chiếu... Các căn là cơ 
quan đầu não tiếp nhận thông tin từ mắt, tai, mũi, 
lưỡi...N.D). Nghĩa là “căn bản” biểu hiện có vẻ cá 
biệt này, (ta ngộ nhận) là tự hữu, có bản chất tự 
sinh do chính chúng. Cũng vậy, pháp chấp - thừa 
nhận hiện tượng giới có tự thê (la saisie d°un soi des 
phénomènes) - khởi sinh giống hệt như ngã chấp, 
tức là thừa nhận vạn hữu hay các pháp có bản thể 
nội tại tự hữu - Cả hai kiến giải như vậy đều là vô 
mình, vì tất cả đồng sở y trên môi trường vô mỉnh 
về cái gọi là tự thể thật hữu tính. 


Khi chúng ta khảo sát sâu vào (ôi quán) ngay trong 
những bđm chấp và sân hận, chủng ta thấy rằng, 
chúng được dẫn sinh từ trong ý niệm của chính 
mình, hầu như chúng vốn hiện diện một cách rất cụ 
thể, có thật, và như vậy, ta thiết lập sự phân biệt rõ 
ràng giữa ta và người, giữa chủ và khách. Kết quả 
là, tạo nên việc bảm chấp tư dục và sân hận; tất cả 
đều do việc thôi phồng của giác quan và quan niệm 
về cái TÔI của ta, phải thế không các bạn? 


Một cái TÔI, cái ngã thật hữu đã thành là quy ước, cố 
hữu. Những bán chấp như vậy đã thành là sự tích tập 
của #ghiệp, mà quả của nó chính là kham nhân khô 
đau (và đó, cái nghiệp, cái TÔI ấy là nhân thân chi 
phối niềm vui hay khổ đau của ta. Tuy nhiên, khi ta 
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khảo sát nguyên lý hay lãnh vực hỗn loạn của (chức 
năng) tâm thức (Toutefois, quand nous examinons 
le mode dprehension (de fonctionnement) de 
I'esprit..), khi cái TÔI, cái ngã, cái tự thể bắt đầu gây 
phiên não (problème / khi cái TÔI ấy tạo nên phiền 
não), chúng ta có thể phát hiện, ý niệm của mình 
về cái TÔI tự hữu thẻ, là sự thối phòng lên của znội 
cái gì đó có thật.' Khi cái “Tôi” hiện khởi trong tâm 
thức, nó không tỏ ra bất cứ dấu hiệu nảo liên quan 
đến tâm và thân uẫn cả (dựa vào những hòa hợp của 
thân và tâm), hầu như nó độc lập hoàn toản. Nếu nó 
thật hữu bằng cách thế thuần túy và độc lập như vậy, 
thì người ta càng lúc càng hiểu nó rõ ràng hơn, và 
nó, phải được ta khảo sát bằng luận chứng của Trung 
Quán (Madhyamika) (01), càng lúc càng sâu hơn. 





I. Nguyên văn: “.., 2s owvons đécouVrir que nofre 
conception đdun moi quio-insitué (note Ego) est une 
exagération de ce qui existe réellemeni. ” Ö đây, thuật ngữ - une 
exagération - mà đức Dalai Lama I4 sử dụng, tức là chỉ cho 
tánh không của các pháp. Bởi tánh không (šũnyatã) diễn sinh từ 
động từ 4$ũ hay A$vi. Greek tương đương : (v) @0uøK@v@ —> 
kevo. Chỉ cho trạng thái thôi phồng lên như ta bị bỏng lửa. Ta 
không thê tìm được tự tánh của việc thôi phồng này. Như vậy, 
thối phông, không thê hiểu một cách đơn thuần là cường điệu - 
exagération - mà phải quán tính chất nó. Quán, giản trạch, liễu 
biệt, phân biệt bằng tư duy thanh tịnh (tịnh tư); diễn sinh từ động 
từ paril§ —› pariksä, Bồ-tát Long Thọ đã dùng thuật ngữ này 
làm hợp từ (compound) định “danh” cho hệ thống “triết tu” của 
mình. Tức là 7iễn quán (pariksã), như ngay từ đầu, đức Dalai 
Lama 14 đề ra. 


38 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


Hoặc là, như đã nêu, khi người ta nghiên cứu một cái 
“Tôi” như thế bằng nguyên lý Trung Quán, thì sự tồn 
tại của nó cảng lúc càng kém chắc thật, cho đến khi, 
bỗng nhiên người ta xác định rằng, đấy là cái bất khả 
kiến (introuvable). Sự thật là khi quán sát, phân tích 
cái (TÔI) ấy, ta chẳng rút ra được điều gì cả ngoại 
trừ việc xác định đơn thuần, chăng qua, nó hiện diện 
bằng một số sự kiện duyên hợp mà thôi. Nó không 
thật hữu (nó hiện hữu nhưng có bản chất rò rỉ. Do 
vậy, nó là hữu lậu. N.D).!Tuy nhiên, khi nó xuất hiện 





1. [§c-d] Là khổ, tập, kiến xứ và hữu. 

01. Vì nghịch ý các bậc Thánh, nên nói là khổ (duhkha). 

02. Khổ phát sinh từ đó nên nói là Tập. 

03. Vì bị băng hoại nên nói là thế gian. 

04. Các kiến chấp trụ ở đây, tiềm phục ở đây, nên nói là kiến xứ 
(drtisthãana). 

05. Nó hiện hữu nên nói nó là hữu. 

Đó là những dị danh của hữu lậu. 

* Dẫn bởi Sphut, tr.28, Kinh nói: “j„jzíe lyate tamäl lokah.” 
#Nó băng hoại, nó băng hoại, nên gọi là thê gian”... 

** Dẫn bởi Sphut., nt: “ye kacid bhikgava ãtmafa ãtmiyataš 
ca samanupasyafiễ ta imaneva pañcopadaskandhaanatmata 
đtIniydfas ca samanupasyaii, ” “Này các T-kheo, những ai nhận 
thấy có ngã và ngã sở, những Tuổi ấy ở ngay năm thủ uẫn này 
mà nhận thấy có ngã và ngã sở.” 


**% Skt: BhavatIti bhavah... (Tuệ Sỹ /A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận / Ban tu thư Phật học) 


(Kệ số 08 / Abhidharmakoéa-bhãsyam ): “Dukham samudayo 
loko drstisthanam bhavasca te. 
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và được định vị như một cái gì đó rất cụ thể, hoặc, 
khi ta đeo bám vào tướng hư vọng ấy, bạn biết đấy ! 
Phiền não phát sinh ngay (qua cánh tay của nghiệp, 
vòng tròn của hữu lại xoay)!. 





Arvanäam pra(kilavad duhkhamụ. Samudetyasmad duhkham 
tì samudayah. Lujyatd` it lokah. Dystar asmim stisthaty 
anuSayanadd it drsfisthanatm. Bhavat it Bhavah. liyete 
sãšravãnãm dharmanãm anvarthaparyayah. ”N.D. 

1. (Theo mục chú thích của bản tiếng Anh, thì đức Dalai Lama 
14 đê cập đên phầm Quán khô đau). 

Dulkha-parTksäa 

DvadaSanam pra-karanam 

Amahakecdl  dukham svakttam para-Rtan ubhaya-Rytam 
ahetusamufipannam cecchanH tasmad atra dukham vidyate, it, 
qirocydte. 

Svyayam krtam para-krtam dvabhyamu krtam-ahetu kam⁄ 
Duhkham-ityeka icchandi tacca kãryam na yujyate Z 
(Madhyamaka-sastram / Sampädakah Raghunatha Pãndeya) 
Quán khô đau 

Những ai muốn đặt về vấn đề, khổ đau, khởi sinh đo tính chất tự 
hữu, sinh do tính chât khác, do các điêu kiện hợp sinh, do không 
có nguyên nhân mà sinh và người ta cho là khô khởi nguôn từ 
đó - Những trường hợp nêu trên được Luận thư tuyên bô rắng: 
Khổ đau: 

Do có tính chất tự sinh 

Do (tính chất) khác sinh 

Do cả hai (tự và tha) sinh 

Kết quả được hiểu như vậy, là hoàn toàn sai lầm. 

(Trung quán luận Z Raghunatha Pändeya chủ biên / Nguyên tác 
Phạn bản / MOTILAL BANARSIDASS).N.D. 
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Sự phản biện, sự đối đãi, giữa cách thế mà cái TÔI 
xuất hiện (hiện hành), thậm chí nó hiện hữu một 
cách cụ thê. Và thật ra, người ta không thể tìm thấy 
'chân tướng" của nó cho dù đã có công phân tách; 
ngoại trừ, sự phân kỳ trong hình tướng và cách hiện 
hành hầu như rất thật của nó. Những nhà vật lý đã 
phát hiện được sự tương đăng giữa cái gì hiện hành 
và cái gì hiện hữu thật sự. 

Trong tịnh tư, chúng ta có thê nhận dạng các phẩm 
loại hoặc các mức độ bảm luyễn fưr đục khác nhau. 
Chẳng hạn, khi chúng ta đọc một đoạn tiểu thuyết 
nảo đó và chúng ta thấy thích nó, ngay lúc ấy ta 
thiết lập mức độ ban đầu của bđm luyến tư dục 
(thủ). Khi mua nó xong, ta cảm thấy “nó là của tôi”, 
đấy là mức độ tiếp khác của Đđm luyến tr dục. Cả 
hai trạng thái nảy đều là bám luyến fz đục, nhưng 
hiệu năng của chúng khác nhau. 


Đối với chúng ta, guán được 03 mức độ của fướng 
vọng niệm và tính bám chấp là một điều rất hệ trọng. 
Trong mức độ thứ nhất: Đối tượng là hiện tượng đơn 
thuần; cái tình trạng bám chấp (thủ) vẫn chưa hoạt 
hiện và chưa phát huy tác dụng lôi kéo tâm thức ta 
(seules existant l'appqrance et la reconnaissance 
de lobject. Eng: “Howere, the mỉnd is not sirongly 
involed with object.” Skt: Avestita—>khởi phát tác 
dụng). Rồi, chúng ta nghĩ: “Ố, cái này tuyệt vời 
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thật!” Khi đó, sự bám chấp liền hiện hành. Đối với 
trạng thái này, đấy là tướng # vọng được vô minh 
dẫn sinh và tâm thức bám víu vào đối tượng ấy, nó, 
cảnh giới đó được thừa nhận là có £hực thể. Đến 
mức độ thứ ba tinh vi hơn, khi đã quyết định “a” 
tác phẩm đề được đoạn văn mà mình thích rồi biến 
nó thành của riêng, và thế là, ta hân hoan có được 
nó như chính ca mình vậy.! Qua mức độ thứ nhất, 





1. Nên nhớ một điều là, đức Dalai Lama 14 dạy ta guán tánh 
không của nhân duyên hay vọng niệm, chớ không dạy ta bám 
không, hay chấp không. 

Pratyapariksinama pratham prakãranam, AryaMañjuŠSriye 
Kumãrabhitäya namah, (vyakhyatur mangala-caranam). (01) 
Yontadvayäsavidhitavasah sambudhi sãgara labdhaJanma. 
Sad-dharmako§$asya gabhTra-bhavam yathãnu-Buddham krpayä 
Jagada. (02) Yasya daršanatejamsil paravadimatendhanam. 
Dahatyadyäp lokasya mãnasänitamamsi ca. (03) 
'YasyäsamaJñanavacah §araghã nidhnanti nih-šosabhavärisonam. 
TridhãturaJya šrIyamaäad adhãna vineya lokasya. (04) Nãgãryu 
nãya pranipatya tasmai tat-karanikanam vi-vrtimm karisye. 
Uttãna-sattriyavakyanaddhãm tarkãmilaävyakulitãäm prasannam. 
Tatra “na svato nãp1 parato na dvabhyam” 1tyadi vaksyamaãnam 
§astram. Tasya kãni sambandhabhidheya prayoJanam, 1ti 
prašne Madhyamäaka-vatara vihitavidhnaä advayajñanalam 
krvam mahäkarũnopäyaparassaram  prathamacittotpadam 
Tathägatajñänotpati hetuim ädim krtvã yãvad Acarya 
Nãrgãrjunasya viditäviparia praJjñãäpäramita nĩteh karinayä 
parava bodhãrtha Šãstrapranayanamityese tãvacchãstrasya 
sambandhah 

'Yacchasti vah kle§a rIpũnasesan samtrayate durgatito bhavãcca. 
Tac chãsanaträna gunãc ca Šãstram eva dvayam cãnya maftesu 
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nãsti. [t1. Svayam eva cãryo vaksyamana sakala $ãäsvabhIyeyärtha 
SaprayoJanam upa-dar§ayan tad aviparTtam sam-praka§atena 
mãhãtmyam ud-bhävya tat sva-bhävã vyatireka vartine parama 
gurate Tathãgatäya $ãstrapranayana nimiakam pranamam 
kartukama ha: 


Anirodham anutpadam anutcchedam a$ã$vatam 
Anekãrtham ãnãrtham anagamam anirgamam. 


Chương thứ nhất: 
Phẩm Quán Nhân Duyên 


Đảnh lễ Văn Thù Sư lợi Pháp vương tử 

(Thuyết về hạnh của đắng Kiết Tường) 

(01) VỊ mà, trụ xứ của Ngài, lãnh vực nhị nguyên được từ bỏ. 
(VỊ ấy) sinh ra từ đại đương trí, (mà nơi đó tuệ hải) vốn đã được 
chứng đắc. 

VỊ ấy có khả năng thê hiện sự thể nghiệm đúng như tinh hoa thù 
thăng (thê tánh sâu xa) của Tạng điệu pháp. 

(02) Ảnh sáng thị hiện của Ngài làm mồi lửa thiêu sạch những 
quan điêm sai lâm của ngoại đạo (những cỏ rác triệt học non kém). 
Và, giờ đây, ngay lúc này, ánh sáng đó vẫn thiêu sạch những sai 
lâm vụn đại (vô minh) và, tỏa rực trong tâm thức của chúng sinh. 
(03) (Nói đến) trí tuệ không thê so sánh, vô song (vô đẳng frj) 
của Ngài, (là nói đên) phâm chât toàn hảo của những đoàn quân 
thiện chiên, được sở hữu băng các phương tiện bén nhạy, tính 
nhuệ. 

Ngài là Đề tòa trong Tam ĐIỚI: Các cõi chết, toàn bộ chư Thiên 
và thê giới; đêu được NGÀI nhiệp hóa. 

(04) Sau khi đảnh lễ đắng Đạo sư, Bồ-tát Long Thọ diễn khai 
tụng bản. 

Thuyết giả có tánh thanh tịnh của chư Long chủng, là vì giáo 
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giới phát sinh từ hạnh thường kính lễ. 
Trước tiên, ở đây, Luận thư đề cập đến (hiện tượng) “không do 
tự tính (chính bản chất của nó), không do tha tính (không do bản 
chất của hiện tượng khác), cũng không do cả hai. ” Động cơ hay 
những đối tượng nào mà trạng thái tương y của nhân duyên sẽ được 
nói đến? Trong vấn nạn nêu trên, những đạo lý được bản Kinh 
Madhyamäka-vatarã giải thích: Bước ban đầu là nắm lấy tâm thức 
tối sơ, phát khởi đại bi, thực hiện bắt nhị trọn vẹn. Sau khi tu tập 
yếu tính vốn có như vậy, thì 7í Như Lai phát sinh; bởi vì đại bi như 
là bậc dẫn đường vào 7z Bá-nhã, được thánh Long Thọ chân thật 
chỉ dạy, là mục đích cho việc giác ngộ tối hậu, chính luận bản mang 
lại điều này. Hơn thế nữa, sự liên hệ đến Luận bản là vầy: 
“Cái có kiểm soát được sự tích lũy tạo nên quả phiên não, hận 
thù và có thể khiến cho sợ hãi lộ trình đưa đến địa ngục. Bởi vì, 
tính điều phục, tính vô cứu độ và công đức, cả hai; Luận bản còn 
không - Cho là - Hiện hữu trong giác tính (cải được chứng trì). ” 
Trong khi trình bảy toàn bộ Luận bản, bậc Thánh ấy muốn nhắm 
đến, cái mà có thê đạt được tự tại thù thắng bằng sự khai thị chân 
thật như vậy, cái đó có trong bản chất giải thoát. Một cách tuyệt 
vời nhất, Ngài tán thán đức NHƯ LAI, tác thuyết đảnh lễ làm 
động cơ thê hiện luận thư: 
(Tất cả các pháp). 
“Không (do) nguyên nhân đệ nhất sinh 

Không nguyên nhân đệ nhất diệt 

Không đoạn diệt tính 

Không thường hằng tính 

Không đông nhất tính 

Không đị biệt tính 

Không sản sinh trong sự hữu 

Không siêu việt ngoài sự hữu. 
-Ò Ở đây, đoạn kệ “bất bát” này, tôi dịch theo bản tiếng Đức: 
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hầu như đối tượng chỉ mới xuất hiện, hầu như tự 
sinh một cách độc lập, thế nhưng, bấy giờ nó chưa 
lôi kéo tâm thức ta một cách trầm trọng cho lắm. 
Qua mức độ thứ hai, được sự chi phối của võ minh 
vô thủy (vô minh căn bản), đến lúc này, đối tượng 
xem như hoàn toàn tự hữu thật sự. Cuối cùng, mức 
độ tinh vi nhất được khởi lên ở sát-na sau đó, mà từ 
đây, ý thức thừa nhận đối tượng có bản chất tự hữu. 
Thế nhưng, khi chấp thủ đã trở thành thô trọng! 
(sắc pháp hiện hành. N.D.), khái niệm về tính tự 
hữu hoạt động như là nhân của nó. Cái nhân đó, 
vốn nội hàm sự chấp thủ tăng thắng, nhưng, đúng 
là nó không có mặt khi chấp thủ ở giai đoạn mới 
thành hình. 

Chính vì vậy, ta tự thể nghiệm được như vầy: 


- Mức độ thứ nhất, pháp hay đối tượng xuất hiện 
như tự sinh. 

- Mức độ thứ nhì, nhận thức thừa nhận tướng hữu 
VI này. 

- Mức độ thứ ba, khi chúng ta đã “mua được” đối 
tượng “tự sinh” một cách trọn vẹn rôi, và răng, 





“Nichtvergehen, Nichtenstehen, Nichtabrechen, Nichtandauer, 
Nichteinhett, Nichtvielheit, Nichft-zur-Erscheinung-Kommen, 
Nicht-aus-rthr-Verswinden.” 

1. Niện hành huân chủng tử. (Thỉnh xem/ Tuệ Sỹ/ Luận Thành 
Duy Thức/Ban tu thư Phật học, tập 1/ từ tr.126—>128 sẽ rõ hơn.) 
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chúng ta biến nó thành của riêng, phát triển một 
cảnh giới thô trọng về quyền sở hữu mà trong đó, 
nó được cho là có giá trị tối thượng. 


Giai đoạn sau cùng của tiến trình này, có hai dòng 
bám chấp đầy quyền năng hội lưu - Sự bám chấp 
đối với đối tượng có tính tự hữu và chấp thủ ngã 
thể của mình - Phải nói cách khác là ta đang biến 
chấp thủ theo khuynh hướng rộng lớn hơn trước 
nhiều. Hãy tự phản tỉnh, cho dầu nó hiện hữu hay 
là không. 


Thực tánh của sản hán cũng y như vậy. Mức độ ban 
đầu, chất liệu của đối tượng, được người ta thừa 
nhận với tánh cách quy ước vả chắc chắn đúng. 
Trạng thái ban đầu trải qua bao gồm khái niệm chắc 
chăn có tính quy ước (thể hiện thành lời được thế 
gian chấp nhận - Skt: wyavahãra - N.D.)] về chất 
liệu của đối tượng. Chẳng hạn, thấy một cái gì đó 
không tốt đẹp, (theo thế gian quy ước) và cho là bất 
thiện. Kế đến là nắc thứ hai, niệm sân hận khởi lên, 
khi ấy, nhận thức hay tưởng fri xen vào, ta nghĩ: 
“Ò! Điều này sao tồi tệ thế.” Thế là sản hận phát 
tác, càng lúc cảng lớn dần ra, cho đến khi người ta 
cảm nhận, đối tượng của sản hận đã thật sự gây ra 
phiên não. 


Như vậy, có bao nhiêu bđm cháp, thì có bây nhiêu 
sản hận, võ mình căn bản đóng vai trò trợ lý “chung” 
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cho địa hạt chấp ngã và cả sân hận nữa. Thế thì, 
nhân của trạng huống hỗn loạn hay phiên não này, 
chính là bức tranh “con heo” như Thangka đã trình 
bày. Và nói theo lịch vạn niên của Tây Tạng, năm 
sinh của “tôi” là năm sinh “con heo” vậy. 


Như vậy thì, vô minh ban đầu là căn bản của những 
yếu tổ cảm thọ phiền não khác. Do đó, cách hiện 
hữu của một hiện tượng bị thức vô minh che chắn 
và, lão mù lòa quờ quạng trong bức tranh Thangka 
là biểu tượng cho cảnh giới ấy; vô minh căn bản 
là khuyết tật (bằm sinh) hoàn toàn, ví như lão mù 
nương mình trên cây gậy. Ở đây, khái niệm quy ước 
hay cảm tính chẳng có một nền tảng vững chắc nào 
cả. Chính xác hơn, biểu tượng ấy của vô minh đáng 
lẽ phải được sơn dưới chân bàn, đàng này nó lại 
được người ta đặt ở địa vị khá cao. 


Hành duyên với vô minh, trạng thái thứ hai của 
mười hai chi nhân duyên diễn ra. Người ta còn gọi 
nó là ác nghiệp (karma COImpOsé), bởi vì, nó kích 
phát hay sinh xuất những dục nhiễm hoặc tác dụng 
bất tịnh. Một gã thợ gốm là đại biểu cho nghiệp 
tướng này. Tay thợ gôm dùng đất sét và chế tác một 
đối tượng mới. Tương tợ như vậy, nghiệp tướng bắt 
đầu bằng những loạt hành vi phát triển thành những 
tương quan nhân quả mới. Hơn thế, khi gã thợ gốm 
khắc họa xong những đường nét hay hình thái của 
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anh ta, sự xoay tròn của đường nét ấy trên một thời 
điểm dài cần thiết, bấy giờ gã thợ gốm không cần 
khắc lại hay tạo ra một lực bố sung nào nữa. Cũng 
thế, hành nghiệp nào được một chúng sinh thực hiện, 
hành vi đó lập nên một xu thế (prédisposition. Skt: 
pra-vana / gata—>fhú hướng, sở thú hướng), một 
khuynh hướng trong tâm thức (hoặc nói như Trung 
quán luận sớ - \adhyamika-prasannaka - khuynh 
hướng này dẫn sinh trạng thái vô thường. N.D), và 
thú hướng hay trạng thái chứa nhóm nguyên lý vô 
thường này có một tiềm năng dẫn sinh liên tục (se 
perpétuer sans 1nterruption) cho đến khi nào nó gặt 
được kết quả của nó. Mặc dầu không có sức đây 
nào khác hơn, thê nhưng tiềm năng sinh xuất toàn 
bộ thành quả luôn tồn tại; tất cả như đường nét của 
tay thợ gốm cứ mỗi một lần khắc họa, năng lực 
quán tính (đặc thăng) của chính nó tạo nên những 
chu kỳ liên diễn. 

Nếu như ta quan sát được kết quả của øghiệp qua 
biên tế hay cảnh giới tái sinh tiếp theo sau đó (tức là 
do những nghiệp trải qua của quá khứ trong ba cõi: 
dục giới, sắc giới và vô sắc giới), thì ta có thể phân 
loại được nghiệp nào là /h7ện nghiệp và nghiệp nào 
là ác nghiệp. Trong các thiện nghiệp, có thể chia 
thành các nghiệp nền khuyến tấn (vì chúng phát 
sinh những công đức) và các nghiệp mang tính vô 
ký (không thiện ác). Liên hệ đến nguyên nhân mà 
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các nghiệp được cấu thành, đích xác là do: thân, 
khẩu và ý, thuật ngữ gọi là những cánh cửa. Bản 
chất hay thực tính của các nghiệp, có thể chia thành 
hai nhóm: ý nghiệp, (tức là nghiệp mới thành hình 
trong ý nghĩ mà căn bản là chấp ?i-Skt: Updna. 
N.D) và chủ tâm nghiệp!. Nghiệp, còn có hai hình 
thái khác nữa, đó là: định nghiệp và bắt định nghiệp. 
Định nghiệp là gieo nhân nào gặt quả đó. Bát định 
nghiệp là thứ quả trổ sinh không như hạt giống đã 
g1eo”. Những tác dụng như vậy, sẽ thành thục ngay 
trong đời nảy (hiện thế), trong tương lai và sau đó 
nữa. 


Điển hình một đời sống con người, nhân anh ta 
đã gieo như thế nảo, thì hình thái và môi trường 
của anh ta sẽ như thế ấy. Nghiệp như đã nêu, trong 
Thangka, quyết định sự tái sinh của anh ta. Thế 
nhưng, còn có những yếu tố frợ nghiệp khác nữa 
(karma complémentaires), một người nào đó có 
những phẩm chất đặc biệt hay không, chính nhờ 
những yếu tố trợ nghiệp này. Những loại trợ nghiệp 
mang tính chất sắc pháp đó có sức ảnh hưởng làm 





I. Tức là hành vi đã đươc biểu lộ, thành hình. Skt: buzva — 
thuộc thân nghiệp. Hán dịch là 7 kỷ nghiệp. Như vậy, ta có: ý 
nghiệp—>chư hữu—»luân hôi Ñ.D 

2. Hạt giống mà người nông dân đã gieo, kết quả không dừng 
ở những giạ lúa, mà chính là những thặng dư của những cái sẽ 
sắm, hoặc là, sự phá sản toàn diện từ những hạt giống đã gieo. 
N.D 
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sắc thân anh ta đẹp hay xấu... Lấy thí dụ một người 
hay ốm đau bệnh hoạn hoặc luôn khỏe mạnh: yếu tố 
trợ nghiệp, tức là gã dân nghiệp tác dụng chung cho 
tất cả những hình thái hiện hữu ở đời này. Như bản 
đồ pháp giới trình bày, một người luôn đau bệnh, 
chính chúng, các nhân của đời quá khứ, sản sinh 
nghiệp xấu này. Ngược lại, gã dân nghiệp tuyệt vời 
với sắc thái hiện hữu đặc biệt, tức là đời người trở 
thành thiện nghiệp, hoạt động anh ta thường hướng 
đến điều thiện, được mọi người tán trợ. Tóm lại, 
khi gã dẫn nghiệp là ác và những trợ nghiệp “tốt” 
cho gã dân nghiệp này: cách dành cho thú vật với 
thể trạng khỏe mạnh. Cũng có những cách mà ở 
đây, gã dân nghiệp và trợ nghiệp đều thiện lành, 
hiện hữu được tán trợ. Cũng có những cách mà gã 
dẫn nghiệp và yếu tố trợ nghiệp đều bát thiện, sự 
hiện hữu không được tán trợ, thừa nhận. Nói chung, 
nghiệp có bốn phạm trù. 


Như đã nêu, trong những ø”/ệp?, chúng được người 
ta phân đều ra: 7 nghiệp (chỉ cho hoạt động của 
ý chí, chỉ có trong ý chí hoặc thành hình trong tư 
niệm mả thôi, chứ chưa thực hiện hay hiện hành), 
Tư dĩ nghiệp (nghiệp này đã được thực hiện qua 
thân và khẩu), bát luật nghỉ biểu nghiệp (nghiệp 
nảy biểu hiện ra hoàn toàn do quán tính, nên quyết 
đoán một cách mãnh liệt; vì do quán tính nên được 
gọi là nghiệp hoàn thành nhưng không chủ tâm), 
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phi luật nghỉ phi bất luật nghỉ nghiệp (nghiệp này 
không lộ rõ nét trong ứng xử, tùy thời tùy nơi mà 
có thiện có ác, vì vậy mà được gọi là không lộ ra 
cũng không hoàn thành - n1 proJectes n1 accomplIs). 
Cũng có những hành vi (nghiệp) mà hoàn toàn do 
cô ý (chú tâm) nhưng không thực hiện chúng bằng 
những hành động, có những nghiệp mà sự chú ý 
được phủ định nhưng có ý thực hiện; những nghiệp 
khác mà sự chú tâm và biểu lộ ra đều bị phủ định 
và, cuối cùng, có những nghiệp khác mả người 
ta cô ý và cô Ỹ thực hiện. Hơn thế, còn có những 
nghiệp, được số đông lãnh thọ, tức là cộng nghiệp, 
và những nghiệp chỉ một cá nhân thụ dụng mà thôi, 
tức biệt nghiệp. 


Nghiệp được tích lũy như thế nào? Chẳng hạn, 
trong buổi thảo luận ngày hôm nay, động cơ của mỗi 
người sẽ được tác động qua thân và khâu. Một động 
cơ tốt đẹp tạo nên những lời lành và những hành vi 
thiện, do vậy, ứbiện nghiệp được tích tập. Kết quả 
được nhìn thấy nhanh chóng là việc tạo nên bầu 
không khí thanh bình và thân ái. Tuy nhiên, cũng 
với thân và ngữ Ấy, thể hiện bằng bạo động, sân hận 
và những lời khiếm nhã, chúng sẽ nhanh chóng tạo 
nên bầu không khí bất hòa, bực dọc (thậm chí sẽ 
dẫn đến những thảm hại khó lường). Trong cả hai 
cách, zøghiệp (hành vi) bị sức mạnh của vô minh 
điều động (thức hư vọng thuộc về bản chất tối hậu 
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của mọi hiện tượng) chính là giai đoạn đầu tiên của 
nghiệp. Khi hành vi này hoàn thành, một tiềm lực, 
một xu thế tự định vị, tạo dấu ¡n hẳn trong thức và 
dòng thức liên diễn sẽ chuyền tải tiềm năng này cho 
đến khi nào nghiệp trổ quả (và, đó là nghiệp lực, 
quả của thời kỳ tái sinh). Như vậy, khi tạo ra một 
hành động, phát triển theo sau hành động ấy là một 
kết quả và tiềm năng mà cảnh giới sau cùng sẽ là bi 
thảm hay an vul trong thời kỳ tương lai. 


Đấy là giai đoạn thứ nhất, vô minh duyên hành 
(nghiệp tướng). Giai đoạn thứ hai, thiết lập fiểm 
năng của quả tương lai (tiềm năng của thể nghiệm 
tương lai). Trong trạng thái thứ ba của Thập nhị 
nhân duyên, biểu tượng trong Thangka là một con 
khi - 7h - ngầm chỉ cho tính chất động của nó 
(tâm viên ý mã). 7c, thuật ngữ Phật giáo gọi là 
tâm số pháp và nó được giải thích bằng nhiều cách 
phức tạp. Có trường phái chủ trương rằng, thức chỉ 
có một mà thôi. Có trường phái khắng định là có 
tám thức, có trường phái công nhận là có chín thức. 
Mặc dù trường phái quan trọng nhất của Phật giáo 
là Tông duy thức, khăng định sự hiện hữu của sáu 
thức, thế nhưng biểu tượng cho thức thường là hình 
ảnh một con khi chuyền từ cánh cửa số này sang 
cánh cửa khác trong một ngôi nhà. Như vậy, chắc 
chắn rằng, chỉ có một thức mà thôi; do đó, khi đối 
tượng được mắt nhận thấy, gọi là nhãn thức, và các 
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đối tượng thông qua các giác quan như tai, mũi, 
lưỡi và xúc chạm của thân - các trạng thái nhận 
thức được các đối tượng cũng như vậy. Phật giáo 
gọi là thức, đến độ giống như một con khi chuyền 
từ cánh cửa này sang cánh cửa khác; do vậy chỉ 
có một thức mà thôi. Trong cách này, chú khi biểu 
tượng cho đặc chất của thức. 


Một vấn đề chính, là giữa nghiệp và những quả của 
nó, trong phạm vi Ấy, nó có thể tiêu thụ một khoản 
thời gian đáng kể (le problème, c°est quˆenfre 
[action et ses fruits 1Ï s°éoule parfois un laps de 
temps considérable). Mọi trường phái của Phật giáo 
đều công nhận rằng, hiệp không biến mắt hay 
không bị băng hoại: giữa nhân và quả buộc phải có 
(một cái gì đó, như là một tiếp tuyến liên hệ) nối kết 
cả hai lại, một lý giải như vậy, trong đó có trường 
phái madhyamika-prasanguika (Trung Quán Cụ 
Duyên). Sở y trên sự kiện mà mọi hệ thống thừa 
nhận là phải có sự tương tục của kẻ tạo nghiệp 
và người lãnh nghiệp (tác giả và thọ giả), trường 
phái Trung Quán (những người ủng hộ học phái 
madhyamika-prasanguika) dứt khoát thừa nhận 
rằng, cái đơn thê (individu - imputé en dependance, 
đơn thể hay giả danh quy cho duyên khởi) là căn 
bản thành thục của những vết in được nghiệp dựng 
nên. Trừ phi là một lý giải nào đó không đủ khả 
năng trình bày một căn bản thức có giá trị về những 
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vết hẳn (tập khí) này, thì hệ thống ấy phải tạo ra một 
nên tảng về sự chuyển hóa năng lực nó mà không 
cần đến phương tiện tương quan nào cả. Có thể đấy 
là lý do Duy thức thành lập Thức căn bản cho tất 
cả (Nhất thiết duy tâm tạo), như là nên tảng cho tập 
khí về những vết in hẳn hay tập khí. Tuy nhiên, học 
phái madhyammika-prasanguika chưa nhận ra những 
điểm đặc thù như vậy, bởi vì học phái này cho rằng 
căn bản tập khí tương tục của những vết hăn là cái 
tôi đơn thuần, cái sự thức (hay là thế giới dữ liệu 
nguồn - la consience ordinaire) chỉ là nền tảng tạm 
thời. 

Dựa trên quan điểm này, sau một nghiệp nhanh 
chóng diễn ra, có một trạng thái phá húy hay dừng 
dứt cho nghiệp này, một trạng huồng mà, nếu như 
ta có thể kết luận là, nó tự chuyền hóa bản chất một 
vết ¡n, tính chất hăn sâu, trên dòng thức. Thức nói 
từ sát na này cho đến khi bước ngay tới đời sống 
mới tiếp theo sau đó được gọi là nhân thức (thức 
được biết như là có thời điểm khởi - consience du 
temps causal). Cái sát na theo sau một cách vô cùng 
nhanh, liên quan đến hữu thê tiếp đến được gọi là 
quả thức - tức là cái thức tạo nên tác dụng - (La 
consience du moment qui suit immediatement la 
connexion avec Ïlexistence suivante est appelée 
consience-effet). Quả thức diễn ra từ sát na này cho 
đến khi bước ngay tới sự hiện hữu của chỉ thứ tư 
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Thập nhị nhân duyên: đưnh và sắc: phạm vi thời 
gian diễn ra của nó cực kỳ nhanh. 


Liên quan đến khái niệm: đanh và sắc. Danh thuộc 
về ứâm pháp hay tâm uẫn, bao gồm: cảm giác, phân 
biệt, ý chí và nhận thức. Và sắc thuộc về ngũ uân (5 
giác quan): những hiện tượng vật lý. Trong Thangka 
phạm trù thứ tư này, đanh sắc biêu thị bằng những 
nhà hải hành trên một con tàu. Trong những trình 
bày khác, đanh và sắc giống như một đoàn tàu buộc 
vào nhau thành một hàng. Biểu tượng cuối cùng 
như tông Duy thức trình bày: 4-iq¡-đda thức (tâm 
linh căn bản cho tất cả) và sắc, tức là tâm pháp và 
sắc pháp) giống như những chân tự nương tựa lẫn 
nhau của một cái giá; nghĩa là, l/ Thức của các 
quan năng hay chất liệu. 2/ Thức căn bản của tất 
cả (nhất thiết duy tâm tạo). 3/ Sắc. Trong một biểu 
tượng khác, con tàu chỉ cho sốc pháp và những nhà 
hải hành hiển thị cho ứâm pháp. Chu kỳ của đanh 
và sắc với sự phát triển của cjing tử cho đến khi nó 
biến thái thành lục xứ (lục căn - các quan năng nhận 
thức đối tượng ngoại giới hay tân cảnh - object). 
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@ HAI 


ĐỜI NGƯỜI BỊ VÔ MINH SAI SỬ 
Bài giảng chiều thứ năm 


Hỏi: Thưa đức Dalai-lama, ngài có thê nói rõ hơn 
vê hai nhóm của “ “Thiên quán”. 


Đáp: Thiển quán và Thiển chí, cả hai đều có hai 
nhóm. Trong nhóm một của Thiền quán, đây là 
trạng thái mà bạn trầm tư về một đối tượng nào đó, 
chăng hạn phương cách trầm tư về vô thường; nhóm 
hai là cho phép ý thức của hành giả gieo duyên cho 
một trạng thái nào đó trong tâm thức; tức là cách 
Thiền định phát khởi bi tâm hay trau dồi lòng vị 
tha. Như đã nêu 7”iển chỉ không được người ta chú 
ý cho lắm. Khi bạn trầm tư về vô thường hay tánh 
không, bạn sử dụng chúng như là đối tượng của tâm 
thức. Và khi đức tin hay lòng bi được bạn Thiền tư, 


không có nghĩa là bạn trầm tư về chúng . Đúng hơn 
là bạn không rọi soi về những đặc tính của trạng 
thái ấy, mà chính là bạn chuyển di tâm thức của 
mình vào đức tin hay lòng bị. 


Hỏi: Có bao nhiêu nhóm nghiên cứu tích phân? 


Đáp: Trong Phật giáo, để phân tích (tích hợp) hiện 
tượng, người ta liệt kê ra bốn cách. Cách thứ nhất, 
chủ yếu là tìm kiếm những chức năng (hàm số) của 
đối tượng, chẳng hạn: Tánh lửa là nóng và thiêu đốt, 
tánh nước là thắm ướt và kết dính v.v... Cách thứ 
hai, chủ yếu là nghiên cứu hiện tượng qua suy lý 
(suy luận) thiết lập trên những chứng cứ xác thực. 
Cách thứ ba, là tìm kiếm những mối tương quan 
phụ thuộc (liens de dépendence) như luật nhân quả 
chăng hạn, cách cuối cùng thiết lập trên sự tìm kiếm 
tính thực tại của đối tượng: Đây đúng là một đối 
tượng! Tôi nghĩ, hết thảy hiện tượng có thể được 
hiểu bằng cách thứ tư này, ta thấy, đối tượng hiện 
hữu trong bản chất của một cái gì đó đúng như nó 
đang là, thuần phác hoàn toàn. Và theo tôi, cách 
phân tích hợp lý của loại thứ tư này có thể được 
ứng dụng để hiểu rõ về Luật Nhân Quả - Những 
liên hệ từ nhân đến quả của vòng luân hồi. Hãy lấy 
thí dụ một người nảo đó đánh một người khác; bản 
chất của hành động này sẽ mang lại sự sân hận cho 
một chúng sinh, kết quả cho thấy rằng, ảnh hưởng 
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của cơn bạo động sẽ quay trở lại bằng bản chất như 
vậy chống lại tác giả của nó, nghĩa là tác giả chính 
là thọ giả. Tương tợ, giúp đỡ chúng sinh bằng bản 
chất lành và, những hiệu quả sẽ được đáp trả cho 
chính người tạo ra chúng những lợi lạc y như vậy. 
Cũng thế, nếu người ta hỏi tại sao ý thức có tính 
chất thể nghiệm được đối tượng, và tại sao vật lý 
là vật chất, thì người ta có thể nghiệm xét những 
tác nhân riêng của chúng và có thê tiếp cận những 
điều kiện (duyên) tạo ra chúng. Thế nhưng, khi ta 
phát triển vẫn đề xa hơn nữa và quả quyết rằng, đây 
là bản chất của ý thức thể nghiệm được những đối 
tượng, và trên đó ta lập ra nguyên lý là ý thức có 
một khởi thủy, lúc đó ta sẽ phải đối diện với những 
lý luận, rời rạc thiếu nhất quán, nghĩa là nguyên lý 
mà ta thiết lập, chính nó sẽ bất hợp lý. Chắng hạn, ý 
thức vốn phải được một cái gì đó sinh ra, mà cái đó 
không phải là thực thể hiểu biết hay vô tri thì sao? 
Do vậy, ý thức không có sự bắt đầu, là vô thủy, đây 
là cách thiết lập nguyên lý tối hảo, hay là một khái 
niệm tốt nhất. 


Dựa vào khái niệm những hạt cực vi hợp thành vật 
chất, ý thức có thê khởi tác dụng với một điều kiện 
tương hợp, trong quá trình vật chất sinh ra, nói khác 
hơn ý thức có thể hợp với một điều kiện tương ứng 
nảo đó trong tiến trình vật chất (sắc pháp) phát sinh, 
thế nhưng chánh nhân (nguyên nhân thực sự) của 
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vật chất cốt yếu vẫn là vật chất, bởi vì nó phải được 
sinh ra từ một cái gì đó đồng loại với nó. Chẳng 
hạn, hãy quan sát dãy Thiên hà (Thái Dương hệ) 
của chúng ta, hay là thế giới hệ của một tỷ thế giới. 
Truyền thống Phật giáo khẳng định rằng, vũ trụ 
hiện hữu bốn chu kỳ, được gọi là kiếp (éon), đó 
là: Không kiếp, Thành kiếp, Trụ kiếp và Hoại kiếp 
(thành, trụ, hoại, không); bốn thời kiếp này diễn ra, 
lại bắt đầu, tồn tại... trong những chu kỳ bất tận như 
vậy. Tôi tự hỏi rằng không biết là có những thực thể 
sinh ra các hạt nguyên tử để các định kiếp như vậy 
diễn ra từ kiếp thành, cho đến kiếp hoại hay không. 
Có lẽ lý thuyết nguyên tử không gian này đã được 
nêu ra, trong hệ thống của Thời Luân (kalachakra). 
Cho dù năm hay sáu tỷ năm trôi qua, từ khi có vụ 
nồ big-bang, ta cũng cần phải có một cái gì là nhân 
duyên tối sơ để sinh ra nó, tức là yếu tính nào tạo 
thành các hạt cực vi? 


Có một quan điểm khác nữa, là phương pháp tu 
tập Thiền định của các hành giả Du-già được gọi 
là Thủy đại hay Địa đại, trong những trạng thái tu 
tập này, mọi hình thái hầu như đều là đất hoặc nước 
v.v... Những hiện tượng được năng lực Yoga sinh 
ra thật là vô hạn. Chẳng hạn, sự vật cho dù được 
thừa nhận là có tính kiên cố xác thực đi nữa, ta cũng 
không thể thừa nhận tính xác thực của chúng trong 
mọi mặt và trong mọi tình huống (ta cũng không thể 
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thừa nhận hay tìm ra được nguyên lý tạo ra chúng). 
Chúng chỉ được khẳng định là thuần chất trong sự 
tương quan với một đặc thái (trạng huống đặc biệt 
không tánh) nào đó. 

Hỏi: Xin Ngài vui lòng giải thích rõ về cái tôi, cái 
ngã? 

Đáp: Sự lý giải nảy là không thể đối với những a1 
không tin về tiền kiếp, cũng như hậu kiếp, cũng 
như bản chất của nó, chúng chỉ được thừa nhận với 
những ai tin rằng, những chủ đề phức tạp này hiện 
hữu. Nhiều hệ thống triết học phi Phật giáo quan 
niệm có một cái Thường ngã đầu thai (di trú) từ đời 
này qua đời khác (hiện hữu này qua hiện hữu khác - 
một cái ngã tồn tại vĩnh hằng). Sở dĩ họ quan niệm 
như vậy là vì họ thấy rằng có một cái gì đó đi từ đời 
nảy đến đời khác; họ không nhận ra một cái gì đó 
vô thường hay nghiệp di chuyền từ đời nảy qua đời 
khác, do vậy họ chấp một cái thường ngã, duy nhất 
và độc lập đi suốt (lịch trình) từ mọi kiếp đời - hết 
đời này sang đời khác. 

Trong các hệ thông Phật giáo, người ta đã thừa nhận 
một cái Tôi, thế nhưng không như nghĩa ở trên. 
Biết được rằng, cái Tôi hay Ngã là một bản chất mà 
nó có thể được năm bắt bằng phân tích. Ở những 
trường phái “Tiểu thừa” thì cho rằng, Ngã là một 
cái gì đó nằm bên trong thức uẫn và thân uẫn vô 
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thường, có thể xem nó như là cái Tôi, cái Ngã cũng 
nên. Vài học phái đã nêu cái thức này (như là ngã). 
Những học phái khác lại đề nghị cái fhức căn bản 
của tất cả (l'esprit base-de-touf), chăng hạn như 
tông Duy thức. Vài học phái khác nữa đã đề nghị 
Ngã là dòng liên diễn của các uẩn (continuum des 
agrégaís). Tuy nhiên, trong những hệ thống (Đại 
thừa) Phật giáo, như trường phái Trung Quán chẳng 
hạn, cái ngã nảy ví như là một cỗ xe được quy danh 
(cỗ xe giả danh) theo lý duyên sinh qua các bộ phận 
của nó mà ta không thể tìm thấy chính nó giữa các 
thành phần. Vậy, cái tôi không chỉ hiện hữu như 
là một cái gì đó phụ thuộc, giả danh, mà ngay cả 
những hiện tượng (vạn pháp) cũng đều như vậy; 
thậm chí tánh không cũng là giả danh duyên khởi, 
như là Phật quả, mọi hiện tượng xuất hiện và trở 
thành đều chỉ do nhân duyên mà thôi. 


Hỏi: Thưa Đức Thánh, Ngài có thể giải thích sự 
tương quan giữa Ngũ uân và Năm đại (năm yêu tô: 
đât, nước, gió, lửa và hư không)? 


Đáp: Thật là cần thiết để định hình được năm hợp 
thể (ngũ uầấn) này. Đó là: Sắc, thọ, sự phân biệt hay 
là tưởng uẫn, những thành phần cấu tạo của ý chí 
hay hành uấẫn và thức uẫn - Sắc, thọ, tưởng, hành, 
thức - Trong phạm vi sắc tập hợp những mức độ 
độ, chăng hạn, ở mức độ thô phù, cơ thể của chúng 
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ta có hệ thần kinh và máu, v.v... Ở mặt tế vi hơn, 
sắc bao hàm những phạm trù thuộc về khí (phong 
đại) phức tạp hay là các hiệu năng nội tại, được mô 
tả trong 7uwa Du già Tối thượng. Ö đây, chỉ giải 
thích những liên hệ phức thể giữa những vận hành 
của kết cấu vật lý cơ bản và năng lực nội tại của khí 
(phong đại) luân chuyền trong cơ thể của chúng ta, 
và sinh xuất những cấp độ hữu thức và vô thức; hay 
nói khác hơn, chính sự lưu chuyển này phát sinh 
những mức độ hữu thức và vô thức. 


Bồn uân còn lại được mệnh danh là những căn bản 
của danh. Đó là các cảm giác (thọ), tính phân biệt 
(tưởng), sự cấu tạo ý chí (hành) và thức. Thọ uẫn 
và tưởng uấn đều là những căn thức (những yếu 
tố tâm lý hay tâm sở) của cảm thọ và trí phân biệt, 
chúng được tách rời hắn những yếu tố tâm thức 
(tâm lý) khác và được phân bồ theo các phạm vi 
hoạt động riêng. Nói theo Thế Thân trong Câu-xá 
luận (Abhidharmakosa - kho tàng của những biểu 
thức), Ngài cho rằng, SỞ đĩ có sự tách rời này xảy 
ra là vì tưởng uấn, nguồn gốc của mọi mâu thuẫn 
trong hiện hữu, và kết quả là ta bị kéo vào trong 
sinh tử bằng sự bám vảo lạc thọ và khát khao rời 
khổ thọ, tức là ta muốn thoát khổ bằng chính cái 
sinh ra khổ, lạc thọ. Trong bốn uẫn nảy, người ta liệt 
kê chúng thành hai loại nguyên lý với những yếu tố 
cấu tạo, đó là: Thọ uẫn và tưởng uẫn đều tiếp cận 
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(cận hành) với thức, còn hành uẫn và thức uẫn thì 
không. Tóm lại, khi chúng ta nói đến chúng sinh là 
chúng ta nói đến thân chúng sinh bao hàm năm uẫn 
này, còn những chúng sinh ở cõi vô sắc, họ không 
có sắc uân. Nhưng theo 7a Du già Tối thượng, 
thì chúng sinh ở cõi này cũng còn thân sắc thô phù. 


Về phần bốn đại, vấn đề trong câu hỏi mà các bạn 
nêu ra liên quan đến bốn yếu tô nền tảng được người 
ta định danh là: đất, nước, gió, lửa. Yếu tố thứ nhất: 
có tên là Đất, chỉ chung cho cái gì cứng và có tính 
ngăn ngại (chất ngại). Yếu tố thứ hai: Nước, khái 
niệm chỉ cho nó là tính trôi chảy và âm ướt, kết dính. 
Yếu tô thứ ba: Lửa, chỉ cho nhiệt tính và hoạt động 
thiêu đốt. Yếu tố thứ tư: Gió hay kí, ở ý nghĩa thô 
nhắm vào hơi thở ra vào của chúng ta. Thế nhưng 
ở phương diện tinh tế, biểu hiện chủ yếu của khí là 
những loại năng lực, kích thích chúng ta phát triển và 
chuyền hóa. Chẳng hạn, trong hệ thống 7hởi Luân 
nói rằng, phong đại vẫn tiếp tục luân chuyên ngay cả 
trong một thân thê đã chết rồi, bởi vì nó tiếp tục thu 
nhận sự biến thái. Có một yếu tố (phân tử) bồ sung, 
đó là khoảng chân không. Chăng hạn, trong cơ thể 
chỉ cho những khu vực trống không, và những hình 
ống rỗng sử dụng cho việc bài tiết (thông lộ bài tiết) 
có một yếu tô bồ sung, đó là khoảng chân không, liên 
quan đến cơ thể, nghĩa là những huyệt vị trung tâm 
trống không, và hệ thống hình ống sử dụng cho việc 
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bài tiết, hay là những thông lộ trong cơ thể. Bản văn 
Thời Luân cũng nói đến những hạt nguyên tử trong 
không gian cực kỳ tế vi (siêu nguyên tử - túi nguyên 
tử). Hiện tại, các khoa học gia cũng nói, những hạt 
siêu nguyên tử như vậy tôn tại trong không gian, làm 
bản vị cho những hiện tượng khác (làm nền tảng cho 
những hiện tượng khác - Servent de base aux autres 
phénomènes). 


Những tương quan giữa ngũ uân và các đại trong 
Phật giáo là vậy. Nếu các bạn có những vấn đề nào 
khác về những chủ đề này xin các bạn cứ nêu ra. 


Hỏi: Mọi thể hiện và tất cả cuộc sống chỉ là ảo hóa, 
nếu cho rằng hiện tượng hiện hữu không có tính 
chất nhất quán (chỉnh thê) nào cả, thế thì, buổi sáng 
này Ngài đề cập đến những gì? 


Đáp: (Tôi không cho rằng) cuộc sống là ảo hóa, 
đúng hơn nó tưởng như là ảo hóa, (ảo tưởng) [hiện 
tượng vừa có lại vừa không - La vie nest pas une 
illusion; elle est comme une illusion]. Ta có thể nói 
đến tính mâu thuẫn, phức tạp giữa cái cách mà các 
pháp xuất hiện (hiện hành), và cách chúng hiện hữu 
thật sự. Chăng hạn, một pháp nào đó hiện ra là vô 
thường một cách thật sự và nó có thê xuất hiện như 
là thường. Cũng thế, một sự thể hiện nào đó hiện 
ra là nguồn cội của đau khổ, và chính nó cũng là 
nguồn của an lạc. Những gì giả thuyết như vậy chỉ 
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do những trạng thái sai lệch quen thuộc (những 
mâu thuẫn mang tính tập quán) giữa cái cách mà 
pháp hiện hữu thật sự cũng như cách chúng xuất 
hiện. Thế nên, theo bố cục của thực tại tối hậu, cho 
dù đối tượng xuất hiện để hiện hữu một cách thật 
sự, thế nhưng đặc tính của chúng, nghĩa là thực tại 
đặc tính của hiện hữu ấy lại là vô tự tính. Đây là mặt 
mâu thuẫn khác giữa hiện tượng và thực tại. 


Hỏi: Chúng ta thừa nhận (tin) hay không thừa nhận 
hiện tượng liên hệ với Vô minh vô thỉ như thế nào? 


Đáp: Hầu hết chúng ta đều tin rằng đối tượng có 
thực hữu tính. Nó xuất hiện để tự tồn tại, và ta cho 
rằng nó hiện hữu bằng cách này. Những thừa nhận 
như vậy đều là hiệu quả của Vô minh vô thỉ sai sử. 
Hỏi: Thưa Ngài, khi nào ái dục (sorf) là nhân, khi 
nào nó là quả? 


Đáp: Một (niệm) ái dục hiện tại có thê dẫn thành 
những niệm ái dục tương lai, trong cách này ái là 
nhân. Một sát na diễn ra sau cái ái dục này bị nhân 
trước sai sử, vậy nó là quả. Cái này có khi là quả, 
có khi là nhân, chúng biến thái rất phức tạp, đây là 
diễn trình nhân quả trước sau của chúng. 


Hỏi: Khi một vết in của nghiệp đã bị hẳn sâu trong 
tâm thức, ta phải nhận lây hoàn toàn hậu quả của 
nó, hay ta có thê hư thoát nó không? 
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Đáp: Nếu bạn có khả năng tạo nên một năng lực thù 
thắng hơn những trợ duyên đã tác khởi cho nghiệp 
biểu hiện sự phát triển hoàn toàn của nó, thì khi Ấy 
ta có thể chinh phục trọn vẹn nó. Chẳng hạn, khi ta 
nhận ra những sai lầm của mình, ta phát tâm sám 
hối, và tiến hành đầu tư những hành vi đáng được 
yêu thích, những thiện nghiệp để tịnh hóa Nghiệp 
không được yêu thích, hay ác nghiệp trước đây và 
rồi ta đi đến giải thoát chúng. Ít ra bạn cũng có thê 
hạn chế năng lực của nó đến độ cho dù bạn gặp phải 
những trợ duyên để nó phát triển đi nữa thì nghiệp 
khi ấy cũng chỉ là phi nghiệp. 


Bây giờ, chúng ta có thể mô tả tiếp phạm trù Thập 
nhị Nhân duyên nhé! 


VÔ MINH VẤY BẨN CUỘC ĐỜI 


Thọ uẫn, lĩnh vực lục xứ của Thập nhị Nhân duyên, 
được gọi là thức căn (nền tảng sinh ra cái biết (thức) 
- Thức xứ), đây là những cơ cấu phát triển nội tại 
của thức, hiện hữu qua mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và 
những cảm xúc tâm lý, còn gọi là tâm sở. Trong 
Thangka, chúng được minh họa bằng một ngôi nhà 
trồng, vì khi người ta sinh ra, trước khi rời tử cung, 
có một khoảng thời gian. Ở đây những chức năng 
tuy đã phát triển, nhưng vẫn chưa hoạt động hữu 
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hiệu. Nghĩa là nó như một ngôi nhà trống: những 
quan năng bên ngoài cần đến sự hoạt động của thọ, 
tưởng phát triển, thế nhưng bên trong, chúng vẫn 
chưa có đủ chức năng. 


Tiếp đến là Xúc, nhân duyên thứ sáu trong chuỗi mắt 
xích Thập nhị Nhân duyên. Phạm trù Xúc này chỉ 
cho một yêu tố tâm lý (tâm thức) dùng đề phân biệt 
những đối tượng như vui, buồn và hay là trạng thái 
vô ký (trung tính - không vui, không buồn), cả khi lý 
giải đối tượng, năng lực cảm xúc và nhận thức tiến 
đến sự kết nói lại đối tượng, năng lực, cảm xúc và 
nối kết nhận thức lại những đối tượng như sắc có thể 
thấy được, âm thanh có thể nghe được, lưỡi có thể 
nếm được, mũi có thể ngửi được, những đối tượng 
có thể sờ được (sắc, thanh, hương, vị, xúc); những 
hiện tượng khác ngoài năm phạm trù này thì không 
được liệt kê vào. Năm năng lực cảm thụ nội tại (hay 
là năng lực cảm thụ) tương ứng với năm giác quan, 
đó là: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân thể và những cảm xúc 
tâm lý (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân và ý). 

Khi tiếp xúc với một đối tượng, quan năng cảm xúc 
và một sát na tâm vừa diễn ra có thể làm tác duyên 
phát sinh cho sát na tâm hiện tại. Ngay lúc đó, yếu 
tố tâm lý xúc khởi lên phân biệt đối tượng như: vui, 
buôn, hoặc vô ký (không vui, không buôn). 

Nói chung, có ba điều kiện giúp cho khái niệm phát 
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sinh. Điều kiện ban đầu gọi là đối tượng có thể quan 
niệm được (cảnh duyên), đôi tượng làm phát sinh ý 
niệm và điều này thuộc về phạm vi cảnh duyên. 
Điều kiện thứ hai gọi là căn duyên (điều kiện chủ 
yếu), một cơ năng hiệu ứng với thức căn, mà nhiệm 
vụ của thức căn này chỉ nhận được một vài loại đối 
tượng thuộc về thấm quyền của nó (âm sở), mà 
không phải là những đối tượng khác. Thí dụ: chức 
năng của mắt là đề thấy, không thể nghe được âm 
thanh. Thật ra một niệm tưởng có thể nhận được đối 
tượng của nó chính là sát na tâm đã diễn ra trước 
đó; đây là điều kiện thứ ba được gọi là ức duyên 
(điều kiện sát na tiên khởi). Tóm lại, phạm trù xúc 
chỉ cho sự tiếp xúc giữa chủ thế và đối tượng trong 
phạm vi của nó bao gồm: cảnh, căn, và thức. Bởi 
vì, có một tương quan giữa đối tượng và thức thể 
phân biệt của nó (xúc); chăng hạn, nụ hôn là biểu 
tượng cho xúc. Xúc chỉ cho sát na tâm, mà ở đấy 
diễn ra sự tương hội với đối tượng, với những yếu 
tố cảm thọ và với thức. Nó là trạng thái gây ra việc 
đánh giá đối tượng như: vul, buồn, và vô ký, và 
cũng chính nó có trước sự phát sinh của /họ. 


Nhân duyên thứ bảy trong vòng Thập nhị Nhân 
duyên, đó là /ho. Nó được thừa nhận như là yếu tổ 
tâm lý cảm nghiệm trạng thái vui, buồn và vô ký 
(trung tính) sau khi xúc đã phân biệt được những 
đối tượng như vậy. Có một trường phái lý giải rằng, 
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những cảnh giới (biên tế) của phạm trù thứ 7 này 
nhận ra được các trạng thái vu, buồn và vô ký tính 
tế hơn cho đến khi đạt được cực điểm của khoái 
lạc. Trong Thangka, /ho được biểu tượng bằng một 
con mắt với ánh nhìn nhọn tựa mũi tên, nó nhạy 
cảm đến độ ngay cả sự phiền não tế vi nhất cũng 
là nguyên nhân gây khó chịu nghiêm trọng. Trạng 
thái cảm thọ nhạy bén này chỉ ra rằng: dưới sức ảnh 
hưởng của cảm thọ bất cứ những nỗi vui buồn nào, 
cái cảm thọ nhạy bén ấy cũng làm ta mất cân bằng, 
đích thực là chúng dẫn dắt ta vậy. Thế đấy, khoái 
lạc xui khiến chúng ta luôn thèm khát và đau khổ 
không ngừng mang ta trốn chạy. 


Phạm trù thứ tám và thứ chín của Thập nhị Nhân 
duyên, đó là đi đực và thủ. Cả hai loại này đều thuộc 
về trạng thái chấp luyễn. Chúng khác nhau ở tính 
cường độ: sự chấp luyến của ái dục thê hiện sự yếu 
kém hơn so với hiệu quả mãnh liệt của /# (chấp 
thủ). Chăng hạn, sự bám chấp liên quan đến đực 
giới, tức là đối với cảnh ngũ dục của thế gian sinh 
tâm tham muốn, thèm khát, đây được gọi là đực /l 
(bám chấp vảo những dục vọng từ cảnh ngũ dục 
của trần gian). Kế đến là trạng thái bám chấp vào sự 
phân tách của cá nhân mình để mưu vọng loại trừ 
đau khổ, và trạng thái bám chấp vào cõi sắc và vô 
sắc, cho rằng có một cái ngã tồn tại (ngã chấp), xét 
qua những điều kiện của chính bản thân. 
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Thangka (bản đồ pháp giới) vẽ một gã uống rượu 
ảnh ấy dễ hiểu phải không các bạn? Chẳng hề ØÌ VỚI 
một ít rượu như vậy, mặc dù chúng đã làm cho bạn 
béo phì lên (hoặc hơi choáng váng một. chút), thế 
nhưng bạn vẫn tiếp tục và còn tiếp tục uống nữa. 


(Túi) ái đục hầu như không có đáy, nó là một yếu tố 
tâm lý làm tăng thêm sự châp luyên mà thôi. 


“Chấp thủ! hay là âm thầm chộp bắt một đối tượng 
nào đó mà ta khát khao yêu thích - chấp thú, tiếng 
Phạm là upàdàna, nó biểu tượng một con khỉ ăn 
ngấu nghiền trái cây, với ý nghĩa là chấp trì, chấp 
thủ. Ở nghĩa hẹp, nó chỉ cho tính chất phiền não 
của chấp trước. Ở nghĩa rộng, nó là tên gọi khác 
của phiền não. Người ta đem 108 loại phiền não 
trong tam giới (dục giới, sắc giới và vô giới) chia ra 
làm bốn loại, mỗi loại có những tính chất phức tạp 
của nó. Liên quan đến ý nghĩa của trạng thái chấp 
thủ này. Dựa vào những giải thích của luận Đại Tỳ- 
bà-sa quyền 418, người ta chọn ra được ba ý nghĩa 
cốt lõi, đó là phiền não hay tạo nên hỏa nghiệp đốt 
cháy chúng hữu tình. Vả lại, hành tướng cực kỳ lợi 
hại của nó có thể phá hoại pháp thân huệ mạng do 
vậy nó được mệnh danh là /hú. Ngoài ra, Câu-xá 





1. Đoạn Chấp thủ này tôi dịch từ cách lý giải của Phật Quang 
đại từ điển và Phật học đại từ điển của Đinh Phúc Bảo. N.D. 
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luận, quyên 20 giải thích thêm rằng, phiền não có 
khả năng duy trì thành quả của sắc pháp (chư hữu), 
vì vậy nó được mệnh danh là /;z. Thủ có bốn loại: 
một là áp dụng cho những đối tượng được ta ham 
thích - øz - Nghĩa là đối với cảnh giới ngũ dục của 
thế gian là sự phát sinh của tâm tham chấp. Hai là, 
áp dụng cho ngã ái, thuật ngữ gọi là kiến thủ. Ý 
nghĩa thứ hai này, tức là chấp lấy hiện tượng bằng 
những quan điểm, sai lệch của mình như: duy trì, 
coI trọng bản thân, nghiêng một bên và gọi chung là 
tà kiến. Ý nghĩa thứ ba của chấp thủ ứng dụng cho 
những hệ thống phi đạo đức và hướng dẫn sai lầm, 
thuật ngữ gọi là giới thủ cắm, tức là chấp trước vào 
những hệ thống phi đạo đức (phi chính nhân) và 
tả đạo (những hướng dẫn sai lầm - phi chính đạo) 
xem chúng là chính nhân và chính đạo, tức là bám 
lây những cắm giới từ trong năm quan điểm sai lầm 
của mình, [ngũ kiến: quan niệm về sự tồn tại của 
thân („ữu thân kiến), theo đuôi một quan điểm cực 
đoan (biên kiến), quan điểm phủ định đạo lý (hay 
quy luật) nhân quả (/ä kiến). quan niệm dựa trên 
căn bản sai lầm mà cho là chính xác (kiến thủ kiến), 
hiểu giới luật và những cấm chế của Phật đặt ra một 
cách lẫn lộn, và cho rằng sự hiểu biết về giới luật 
theo cách nhìn của mình là có thể đạt đến Niết-bàn, 
thuật ngữ gọi là (giới cấm thủ kiến)], và ý nghĩa thứ 
tư của thủ là bám chấp vào những quan niệm của 
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mình thông qua những điều kiện của tự thân mà 
khởi lên ngã chấp, tức là bám chấp vào những loại 
phiền não của sắc giới, dục giới và vô sắc giới như: 
tham lam, kiêu mạn, nghi ngờ, vô minh. Những 
hình thức chấp thủ như vậy, chúng cuốn trôi giới 
hạnh (tâm thức) của những người cư sĩ tại gia (như 
mơ làm tiên chẳng hạn) và cuốn trôi luôn cả (pháp 
thân và huệ mạng) những ai chọn đời sống xuất gia 
- quả vậy, chúng đáng được gọi là tà kiến.” 


Ngoài bốn nghĩa chấp thủ nảy ra, người ta còn tìm 
thấy 02 loại chấp thủ nữa. Chăng hạn, một con 
người tạm thời giải thoát ái dục liên quan đến dục 
giới, anh ta đã có một chánh kiến (quan điểm đúng) 
và mặc dầu anh ta nguyện tái sinh về cõi sắc và vô 
sắc, vậy thì anh ta phải tích lũy một nghiệp duyên 
để thúc đây nguyện ước này thành tựu. Do vậy, đời 
sống của những ai ở cõi đó vốn đã hàm ân chấp thủ, 
thí dụ này không nằm trong bốn phạm trù chấp thủ 
vừa nêu, vì những quan điểm như vậy là không triệt 
để, không dẫn đến giải thoát hoàn toàn. 


Ngoài ra, ái dục trong bốn phạm trù chấp thủ, hai 
phạm trủ đầu chỉ là quan niệm cực đoan nhắm vào 
hiện tại mà không chấp thủ vị lai, quan niệm này 
thuộc về đoạn kiến; còn hai phạm trù sau, tức là 
giới cắm thủ và ngã ngữ thủ thuộc về quan niệm 
duy vị lai (chấp vào sự tồn tại của tương lai), chúng 
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thuộc về thường kiến. Vả lại, hai phạm trù chấp thủ 
ban đầu là sở chấp của tại gia cư sĩ, đồng thời cũng 
là sở chấp của thành phần xuất gia, chúng là nhân 
tố dẫn sinh phiền não của hành giả xuất gia. Hai 
phạm trù sau cũng là trạng thái được hành giả xuất 
gia và tại gia chấp trước, chúng lại là nhân tố cho 
hành giả xuất gia tu tập. Hơn thế, hai phạm trù đầu 
là những đối tượng hoàn thành, còn hai phạm trù 
sau là chủ thể hoản thành (sở thành và năng thành). 
Thế nhưng, trường phái Kinh bộ cho rằng, tham là 
thể tính của bốn phạm trù trên. Những dẫn giải có 
tính hệ thống như vậy nhằm mục đích giải trừ, hoặc 
là làm giảm đi những kiến chấp sai lầm và không 
nên cho đó là toàn triệt. 

Như đã đề cập, bằng sự duyên khởi của danh và 
sắc, của thức căn (lục nhập), của xúc và thọ, thủ 
(ái dục) được khởi sinh để ta tiếp tục cảm nghiệm 
lạc cảnh và chạy trốn khô cảnh. Khi một trạng thái 
ái dục như vậy sinh ra và nó biến thái trong những 
hình tướng cảng lúc càng kiên cố, bám dính vào 
những đối tượng và được những cảm quan hấp dẫn 
đề hưởng thụ các khoái lạc của sắc, thanh, hương, 
vị và xúc; hay nói khác hơn, trạng thái ái dục tạo 
nên sự bám chấp với những đối tượng thuộc về cảm 
quan vốn được thèm khát như hình sắc, âm thanh, 
hương thơm, vị nếm và sự xúc chạm. Ái dục và chấp 
thủ làm nhiệm vụ chuyền tải nghiệp lực (tiềm năng 
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của nghiệp) - Thiết lập trước tiên trong thức bằng 
sự tiếp sức của vô minh vô thủy (thức duyên với vô 
minh), đây là nhân sinh ra quả trong dục giới (đó là 
nguyên nhân cho việc hình thành một đời sống mới 
trong cõi dục). Khi nghiệp này In sâu trong tâm thức 
của chúng ta, nó lại được ái dục và chấp thủ dưỡng 
nuôi cho đến khi nó có đủ khả năng để sinh ra một 
cuộc sống sau đó (đời sống tiếp theo), nghiệp này 
được gọi là cái đang trở thành (hữu), đấy chỉ là chi 
thứ 10 trong Mười hai chi nhân duyên. Với cách 
này, sở dĩ #u được mệnh danh như vậy là vì nó chỉ 
cho sự thành thục hay kết quả (một cuộc đời mới 
trong vòng tròn của bánh xe đau khô - khổ luân) và 
không chỉ cho nguyên nhân - nghĩa là (nghiệp hoàn 
thành). Theo quan điểm của trường phái Trung 
Quán, #„, chính xác nhất là chỉ cho một trạng thái 
có đủ tiềm năng của một sự phá hủy với một hành 
động (nghiệp), mà chính nó là một hiện tượng có 
chức năng sẽ sinh ra đời sống tiếp theo, nghĩa là 
trong sinh đã có diệt, hoặc sự tồn tại mang tính húy 
điệi. Chị thứ 10 này, trong Thangka vẽ một phụ nữ 
mang thai. Với cách này, nghiệp hay người phụ nữ 
ấy vào giai đoạn sắp sinh, mang trong bụng một hải 
nhi đã phát triển hoản toàn, thế nhưng nó chưa chào 
đời, đời sống tiếp theo mà øghiệp đã tạo ra một 
cách trọn vẹn vẫn chưa thê hiện, biểu tượng này chỉ 
cho zghiệp lực. Chi thứ 10 diễn ra nhanh chóng; ở 
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đây, nghiệp với tiềm năng hoạt động của nó cho đến 
khi khởi đầu cuộc sống tiếp theo - Nghiệp guả - chu 
kỳ này phân ra làm hai: Thời kỳ thứ nhất được gọi 
là sinh hướng, bởi vì nó hướng thai nhi vào cuộc 
sống mới và nó đặt đứa bé ấy trong đời sống phía 
trước. Thời kỳ thứ hai được gọi là rong tiến trình 
hay trong dòng chảy bởi vì nó liên quan đến nghiệp 
lực ở thời kỳ của tình trạng trung chuyển, giữa hai 
trạng thái hữu - còn trong thai và đã chào đời (hữu 
trong tiếng Phạn là Bhava, nghĩa là sự sự tồn tại- 
quyền 60 của luận Đại Tỳ-bà-sa đã giải thích hữu 
qua nhiều ý nghĩa, thế nhưng ý nghĩa chủ yếu của 
nó vẫn là chỉ cho quả thê dị thục của chúng sinh và 
quả thể này có khả năng chiêu cảm (dẫn dắt) những 
nghiệp của nó!. 


Chi thứ 11 trong 12 nhân duyên là si”, biểu tượng 
một phụ nữ đang sinh. Đứa trẻ trong bảo thai của 
mẹ, vào cuộc đời mơi một cách trực tiêp. 


Chỉ cuối cùng của 12 nhân duyên là già /ão và chết 
(lão, tử). Trạng thái già có hai loại: Loại thứ nhất 
có tên là: tiến trình dẫn đến lão hóa, từ khi có nhận 
thức cho đến khi kết thúc cuộc sống, người ta lão 
hóa một cách thảm hại. Loại thứ hai, có tên là sự 
suy bại, nó là trạng huống suy thoái quen thuộc của 
tuổi già. 





1. Phật Quang Đại từ điển, q. 3, trang 2426, ND. 
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Sau trạng thái giả là chết. Trên con đường này, có 
biết bao rối ren bất hạnh và biết bao loại đau khổ, 
nghĩa là tám nạn khổ hiện hữu của một kiếp đời, 
chăng hạn: khổ vì mong cầu chẳng được (cầu bất 
đắc khô - Tìm không được những gì ta mong muốn), 
khổ vì nhận lấy những gì mà người ta không mong 
đợi (Oán tắng hội khổ - thù hận kiếp nào, không 
muốn cũng gặp nhau), v.v... 


VÔ MINH VÔ THỦY: NGUỒN GỐC CỦA 
KHỔ ĐAU 


Đời sống của chúng ta bắt đầu bằng sinh khổ và kết 
thúc bằng tử khổ; giữa hai cực đoan này xảy ra bao 
điều tệ hại khi tới tuổi già nua và kéo theo những dữ 
kiện phiền lụy khác. Đây là khô đau (Khô đề trong 
Tứ đế) mà chúng ta không bao giờ muốn và ước 
mong hạnh phúc. Tìm giải pháp đề xử lý vấn đề này 
là một trong những điều quan trọng trong tiến trình 
tu học: vậy có phương thuốc nào để chế ngự tình 
trạng khô đau thường thấy này hay không? Để có 
một giải pháp hữu hiệu, chúng ta phải tìm cho được 
nguyên nhân tối sơ và cốt yếu trong tình trạng hiện 
thực mà mình đang cơ nhỡ. Đấy chính là vô minh 
vô thủy, chi phần đầu tiên gây ra đau khổ, nó nằm 
trong phạm trù 12 chi nhân duyên. 
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Khi chúng ta xét đến bất cứ loại khổ đau nào hiện 
đang được cảm nghiệm, chúng ta sẽ tìm gặp bản 
chất của nó có nguồn gốc từ vô minh vô thủy. Khi 
nảo mả ta còn bị vô minh tác động thì khi ấy mầm 
mống và nguồn gốc của khổ đau vẫn luôn tôn tại, 
chăng hạn như, mỗi phút giây ta động niệm qua 
một hành vi nào đó thuộc về sân hận, oán đối, ghét 
thương... Do tiến trình này, chúng ta dễ dàng thiết 
lập vô số xu thế trong dòng thức của mình: Những 
ấn tượng tạo nên thuộc về nghiệp - chính chúng 
phát sinh từ vô minh - Và, thật vậy, dòng thức của 
chúng ta bảo lưu tính chất vô hạn của những tiềm 
năng (sinh ra từ động niệm) này, đến độ chúng lôi ta 
vào trong các đời sống tương lai (cũng vô hạn như 
chính những tiềm năng) ấy. 


Chúng ta vừa trình bảy xong 12 chi nhân duyên theo 
vận hành hình tròn. Đầu tiên là vô minh vô thủy và 
11 chi khác xoay chuyển theo. Với cách trình bày 
như vậy, cho phép ta biết rằng, nhiều chu trình duyên 
sinh diễn tiến trên cùng một thời điểm (đột hiện - xảy 
ra đồng thời và tại một điểm), bởi vì những biến hiện 
của vô minh có thể dẫn sinh hàng loạt các nối kết. 
Và theo cách thể hiện này của 12 chi nhân duyên, 
bằng sự hoạt động hàng loạt như vậy duyên trước 
nhiếp lấy duyên sau, cho phép ta hiểu rằng, chu trình 
vòng xoay trọn vẹn của l2 chi nhân duyên sẽ còn có 
nhiều chu trình đồng sinh khởi trong cùng một thời 
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điểm. Chúng ta cũng có thể kinh nghiệm sự diễn tiến 
tiếp theo sau: trong chu trình 12 chi nhân duyên, vô 
minh, hành và thức (3 chi phần đầu tiên) xung động 
năng lực khiến cho dẫn sinh một đời sống tương lai 
(tạo nên năng lực dẫn đến tái sinh), người ta còn thấy 
giữa thức và danh sắc (chi 3 và chi 4 của 12 chi nhân 
duyên), giữa ái dục, thủ, và hữu; chính đan và sắc là 
hai phạm trù có khả năng tạo tác dụng nhanh chóng 
ở trong thức, cái tiềm năng cần cho việc sinh ra một 
đời sống khác. 

Cũng vậy, khi ta quan sát, chi thứ 8, thứ 9, và thứ 10 
vào cùng thời điểm ấy, chi phần sử; cá biệt đang 
được tác động bởi một tập hợp khác: đanh sắc, lục 
nhập, xúc và thọ. Lại nữa, dục, thủ và hữu - chủng 
xen vảo giữa chi phần thứ 3 và thứ 4 - được danh, 
sắc, lục nhập, xúc và thọ đến trước theo đặc tính 
của chính chúng. Vậy thì, một chu trình khác nữa 
của vòng duyên sinh đã được bao hàm rồi trong sự 
phát sinh nào đó đã và đang diễn tiến, tức là một 
chu trình đơn nhất của 12 chỉ nhân duyên nhất thiết 
phải gắn liền với những chu trình khác vậy. 

Bởi vì, chi thứ I của 12 chi nhân duyên là vô minh 
vô thủy (vô minh căn bản) còn chỉ cuối là già và 
chết, hai cách diễn dịch đó có thể chỉ cho sự bắt 
đầu và kết thúc. Thế nhưng, chúng ta hiểu rằng, 
chu trình vận hành thật sự của 12 chi nhân duyên 
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không hoàn toàn mang tính đơn phương, những chi 
phần cần đến cho sự đột khởi của những chu trình 
khác, những mắc xích như vậy không thể nảo có 
sự kết tận, khi mà vô minh chưa bị loại trừ triệt để. 
Chúng ta thấy rằng, nguồn gốc khô đau chủ yếu là 
vô minh, trừ phi nó chưa bị tận trừ, thì không có 
cách nào để người ta có thể làm cho tiến trình đau 
khổ thật sự chấm dứt. 


Nếu như chúng ta có thê nhận ra được 12 chi nhân 
duyên bằng cách liên hệ đến kiếp đời trong khổ 
luân, chăng hạn như đời sống thú vật, quỷ đói hay 
là đời sống trong địa ngục, như vậy thì thuở tiền 
sinh của đời sống ấy đã có liên hệ cùng ác nghiệp, ở 
đây chỉ cho một lối sống mê mờ của các cảnh giới, 
mà tự thân của các cảnh giới này đã có liên hệ đến 
nghiệp và quả của chúng, tức là vô minh căn bản. 
Năng lực này sinh ra ác nghiệp, thiết lập một tiềm 
năng trong thức, làm nguyên nhân “giới thiệu” ta 
vào trong khô cảnh. Nguyên nhân của việc dẫn sinh 
này đã được ái dục và chấp thủ tác trợ, cho đến khi 
nào nó vận hành một cách trọn vẹn, thì khi ây nó trở 
thành u. Đấy là những nguyên nhân tối sơ về guả 
dân sinh (thức, danh sắc, lục nhập, xúc và thọ), và 
là quả thành thục (sinh, già, bệnh và chết) của khổ 
đau trong luân hồi hiểm nạn. 


Trong mọi hữu thể có thiện nghiệp (con người, 
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chư thiên, A-tu-la) liên hệ đến 12 chi nhân duyên, 
người ta tìm thấy vẫn là vô minh, tức là tương quan 
đến một đời sống mê mờ trong thế giới hiện tượng: 
thế nhưng đời sống này vượt trội hơn, việc cấu 
thành nghiệp như vậy được nghiệp thiện phát sinh, 
chẳng hạn, không sát sinh, trộm cắp, hoặc làm ích 
lợi cho người khác... Với những thiện nghiệp như 
thế, thiết lập trong thức căn những dấu ấn /biệz mà 
kết quả của nó sẽ là sự tái sinh vào các cảnh giới 
lành như đã nêu. Nhân sở dẫn này cũng được ái 
dục và chấp (hú tác trợ và thúc đây, cho đến khi 
nào nó vận hành toàn diện để trở thành #Zu, mà 
hữu sản sinh ra hai nhân vật: sở đẩn và năng dẫn 
quả (effers introducteurs et producteurs - đối tượng 
được hướng dẫn và chủ thể chỉ đạo) của một hiện 
hữu trong cảnh giới lành. 


Như vậy, việc vượt ra khỏi vòng sanh tử luân hồi 
chính là cứu cánh, còn phương tiện là phương pháp 
chỉ cho những ai phát triển lòng bi mà chúng ta vân 
thường nhận thấy. Thật thế, bằng những phương 
pháp thiền định trong chức năng của chúng, hành 
giả có thể phát triển và sử dụng làm căn bản như 
sau: Quán tưởng 12 chi nhân duyên nhằm khai thác 
ước nguyện vượt thoát sanh tử luân hồi cho chính 
mình (tự lợi); quán tưởng I2 chi nhân duyên phát 
khởi lòng bi để mang lại lợi lạc cho người khác (lợi 
tha), nghĩa là tha nhân cũng giải thoát như mình vậy. 
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DUYÊN SINH VÀ GIẢ DANH BẰNG THUỘC 
TÍNH 


Một khía cạnh khác của khái niệm duyên sinh là sự 
cấu thành những hiện tượng và các thành phần của 
chúng. Mọi đối tượng đều được cầu tạo bằng những 
thành phần. Đối tượng vật lý cũng có những thành 
phần định hướng (hướng xạ - directionnellle) và 
những hiện tượng phi vật chất sinh diệt, vô thường 
(sát-na sinh diệt tạo nên dòng liên diễn của chúng, 
tức là dòng liên diễn của những hiện tượng phi vật 
chất). Nếu như thật có những hạt không có phương 
phần (indivisible - các hạt không thể nhìn thấy bằng 
mắt thường, chúng được cho là không có gốc và 
cạnh để tiếp xúc. Phương phân, thuật ngữ của Duy 
thức), đưa đến tác dụng như là khối cấu trúc hay 
các yếu tố tạo nên các đối tượng cụ thê (chẳng hạn 
hạt cực vi hay phân tử), thế thì ngay từ đầu ta chăng 
thể nào phân định được, thí dụ, đâu là phải, đâu là 
trái, hoặc trước hay sau. Và khi ta không thể định 
vị được bất cứ phương diện nào của đối tượng, dù 
bằng cách nói kết hay loại suy, vậy thì ta không thê 
bắt gặp bất cứ cái gì khác hơn là những khuôn mẫu 
của đối tượng gốc. Sự kết hợp chúng là một điều 
bất khả. Tuy nhiên, khi đối tượng vật chất đã được 
ta xác định có những lượng tử cực vi, dù chúng có 
nhỏ bé đến đâu, thì chúng dứt khoát phải có những 


82 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


thành phần định hướng. Chính vì lý do ấy, ta đi đến 
kết luận rằng, mọi đôi tượng vật lý đêu được câu 
tạo bằng những phương phân. 


Nguyên tắc nảy, áp dụng cho mọi dòng liên diễn 
(mọi trạng thái vận hành một cách tương tục): nếu 
như những sát-na hay các hạt cực vi vô thủy vô 
chung (không có sát-na trước hay sát-na sau), thì 
chúng không thể hình thành một dòng tương tục 
được. Nếu như một khoảng thời gian cực ngắn (vi 
thời lượng - un Instant de temps), không có những 
phương phần hoặc các phương diện có khả năng 
tiếp xúc với vi thời lượng trước và sau đó, thì nó 
không thể thành hình một dòng tương tục, tức là nó 
không thê có những bộ phận phi thời. Cũng vậy, đối 
với những hiện tượng bắt biến, như hư không thuần 
túy, phi hỗn hợp (trong mắt thường) để xác định, 
ta có những phương vị đối xứng (bằng ước lệ), 
như Đông và Tây, hoặc có phương vị này liên hệ 
đến phương vị khác, đối tượng này liên hệ đến đối 
tượng kia. Do vậy, tất cả đối tượng, dù là thường 
hay vô thường, biến dịch hay bắt biến dịch, chúng 
đều có những bộ phận hay các phương phần. 

Tuy nhiên, khi một đối tượng đặc thù (đặc tướng), 
cái toàn thể hay những thành phần của chúng - 
những bộ phận tối hậu nảy có thê là căn bản giả danh 
đồng phần hay đồng hợp thể (base d”imputation de 
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l'ensemble ) - xuất hiện với tâm thức của chúng ta, 
cái tổng hợp thể này xuất hiện có đặc tướng của nó, 
và những bộ phận tạo ấn tượng là những thành phần 
của chúng. Có phải như thế không? Mặc dầu tất cả 
đều phụ thuộc vào những thành phần, cái toàn thể 
và những thành phần của nó gây ấn tượng hiện hữu 
bằng cách thế tự quyết và việc xấu sẽ lộ ra ngay. 
Hai sự xuất hiện này thường có trong niệm tưởng 
của chúng ta, song, sự hiện hữu thật sự của cả hai, 
ta có thê chỉ ra cái toàn diện đã được phân tích, rằng 
chúng là một hợp thể, nghĩa là không có sự nhất 
quán giữa cái toàn thể và những thành phần xuất 
hiện cũng như cách chúng hiện hữu thật sự, mặc 
dầu chúng có vẻ như là những thực thể riêng biệt 
của chính chúng, thế nhưng, thực tế không phải vậy. 


Tuy nhiên, chúng ta cũng có thể nhận thấy sự khác 
biệt giữa cách xuất hiện của cái toàn thể và những 
bộ phận của nó và cách chúng hiện hữu thật sự: mỗi 
một trong hai có vẻ có một hiện hữu tự quyết hay 
yếu tánh tự hữu, cho dù không phải là như vậy. Thế 
thì, không thể cho rằng, những cái toàn thể cấu trúc 
bằng những thành phần là không hiện hữu: không 
có khả tính của cái toàn thể, người ta không thê nói 
đến những thành phần, một toàn thể nếu ta chỉ ra 
được những tập hợp tế vi như là những thành phần 
của nó. Vậy, những cái toàn thê hiện hữu, nhưng 
mà cách hiện hữu của chúng là cái có, được giả 
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danh bằng sự phụ thuộc vào những thành phần của 
chúng: chứng không thể hiện hữu bằng cách nào 
khác hơn nữa được. Sự lý giải này tương ưng cùng 
với những hiện tượng biến dịch và bất biến dịch 
mà chúng đều là những hiện tượng thường và vô 
thường. VỊ trí thích đáng của hệ luận như vậy, rộng 
sâu hơn là cách lý giải trước đó về duyên khởi, bởi 
vì cách lý giải trước đó chỉ giới hạn trong những 
hiện tương sinh ra bằng sự phụ thuộc vào nhân 
duyên mà thôi. 


BẤT KHẢ TRI LƯỢNG 


Những cái không thể nhận thức được bằng phân 
tách (DÉFINITION DE LINTROUVABILITÉ - ce 
qui ne peut Être trouvé par Ì analyse). 


Tư tưởng duyên khởi có những hàm ân thâm sâu 
khôn dò (khó thể đo lường). Có điều ta cần lưu ý 
rằng: Nếu ta không hài lòng với hình tướng đơn 
thuần của một đối tượng, cả đến nghiên cứu bố sung 
cho đối tượng với cái mà tự mình xử lý bằng giả 
danh đi nữa, thì ta cũng không bao giờ tìm thấy bất 
cứ điều gì, bên trong lẫn bên ngoài những căn bản 
giả danh của đối tượng này để có thể được tuyên bố 
là (tự thể của) chính nó. Thí dụ như, cái “Tôi”, cái 
ngã chẳng hạn: Cái tôi là nhân vật chủ tế, hoặc lấy cái 
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fôi này sử dụng cho cả lãnh vực thân và tâm, cả hai 
là những đối tượng mà cái tôi này có thê sai xử. Vậy 
thì cái tôi, thân và tâm chắc chắn hiện hữu, và người 
ta không thể chối từ hoặc phủ nhận rằng, chúng đã 
hoàn thành chức năng riêng của chúng. Cái tôi như 
là một ông chủ sở hữu thân và tâm. Thật thế, chúng 
ta nói là “hôm nay tôi rất khỏe và cảm thấy sảng 
khoái ”, khẳng định như vậy tuy có giá trị, nhưng khi 
cánh tay tôi đau nhức, ta không thê nói là “đáy là cái 
tôi ”, hay ví von rằng “Mi là cái tôi của ta”, mà bạn 
phải nói một cách rõ ràng là “ôi đang đau, sức khỏe 
tôi không được tốt cho lắm ”. 

Cũng vậy, khi ta nói đến “ứâm thức của tôi”, hay “ý 
thức của tôi ”, thí như ta nói rằng “trí nhớ tôi tôi tệ 
quá, có một cái gì đó bất ồn”, ngay cả ý thức của 
ta, trí nhớ của ta, ta cũng không tán thành chúng, có 
phải thế không? Ta cũng có thể nói như vầy: “7i 
muốn cải thiện sự trồng văng của tâm hỗn tôi, và tôi 
muốn luyện tập nó ”. Muốn được như thế, với điều 
kiện là tâm hồn của bạn phải được hướng dẫn và ít 
nhất đối tượng mà bạn đang tiếp cận cần phải được 
đảo luyện trau dồi qua một lần, bởi tâm thức thường 
vô kỷ luật, nó muốn làm gì thì làm. Chúng ta có thể 
sánh nó với một bậc thầy, một người hướng đạo 
và có thể sánh nó - cái trạng thái ương ngạnh, vô 
kỷ luật ấy - như một cậu học trò ngang bướng cần 
phải học trước tiên những gì mà ta muốn dạy nó... 


86 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


Chúng ta hướng dẫn nó theo cách ấy để nó phục 
tùng ta. Chúng ta nói và suy nghĩ về những điêu này 
và thực hiện những việc khẳng định chúng. 


Với ý nghĩa như vậy, thân và tâm là những thực thể 
thuộc về cái tôi mà trên thực tế, nó trở thành chủ 
nhân ông của thân và tâm, thế nhưng ở mặt biểu 
hiện của thân và tâm, cái tôi không hiện hữu, ngay 
cả khi thực thể được tách ra, nó vẫn hoàn toàn độc 
lập. Tất nhiên, mọi chỉ dẫn hợp lý cho phép khẳng 
định sự hiện hữu của cái tôi, song, khi người ta thật 
sự tìm kiếm nó, nó vẫn không thể được tìm thấy. 
Chẳng hạn cái tôi của Đạt-lai Lạt-ma phải được xác 
định trong phạm vi của con người tôi, nó không ở 
nơi người khác và ta có thể bắt gặp được nó. Thế 
nhưng, các bạn tìm kiếm nó, cái Đạt-lai Lạt-ma 
chân thật, ngài Tensin Gyatso bản lai (trong phạm 
vi thân tâm), các bạn sẽ không tìm thấy cái tôi nào 
của nó có một đặc thể cả, bởi vì cái mà các bạn vừa 
tìm ra nó hoàn toàn vô tự tính, mặc dù Đạt-lai Lạt- 
ma là một thực thể, một con người, một thầy tu, một 

công dân Tây Tạng, một người nào đó mà người 
ta nói đến, người ấy cũng ăn, cũng ngủ, và vui với 
đời; có phải thế không? Bao nhiêu đó thôi cũng đủ 
chứng minh, có một cái gì đó hiện hữu, dẫu cho nó 
chăng thể tìm thấy đuợc. 


Điều này nói lên rằng, giữa những nên tảng giả danh 
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(imputation) của cái tôi, ta không thể tìm thấy bất cứ 
điều gì minh họa cho cái tôi, hay cái gì đó phải là cái 
tôi. Như vậy, nghĩa là cái tôi không hiện hữu chăng? 
Chắc chăn là không. Cái tôi hiện diện rõ ràng và hiển 
nhiên. Giả như nó hiện hữu mà người ta không tìm 
thấy được giữa những nền tảng giả danh của nó (cái 
cấu trúc toàn thể hiện hữu một cách rõ ràng), người 
ta có thể khẳng định là, nó không được thi thiết bằng 
khả tính riêng của nó (đặc tính của nó - sa nature 
propre), thế nhưng nó được thi thiết bằng cái khả thể 
của những điều kiện khác. Không có một kết luận 
nào khác thỏa đáng hơn. 


Giữa những điều kiện (nhân duyên) phụ thuộc vào 
sự hiện hữu của cái tôi, một trong những trạng thái 
quan trọng nhất đó là ¿ức phân biệt, hay là cái 
thức cấu thành tên gọi cho ấn tượng (1); cái tôi và 
những hiện tượng khác được thê hiện bằng chính 
tâm thể mà chúng ta vốn có. Trong cách này, duyên 
khởi hay duyên sinh không chỉ hiểu là “sự khởi 
sinh bằng thuộc tính nhân và duyên hay được quy 
danh bằng sự phụ thuộc vào một nền tảng giả danh, 
mà còn được quy danh bằng duyên thuộc của một 
thức phân biệt mà người ta đặt tên hay quy danh 
cho đối tượng nữa ”. 


Do vậy, thuật ngữ đuyên khởi hay duyên sinh, chỉ 





I. Thuật ngữ Duy Thức gọi là Biến kế sở chấp 
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cho ý nghĩa tùy thuộc vào những yếu tô khác, hoặc 
là gắn liền cùng những yếu tố khác. Ngay khi đối 
tượng đã phụ thuộc hay duyên vào một cái gì đó 
thì nó không hiện hữu bằng cái khả tính riêng của 
chính nó, nó không tự sinh. Nó trống rỗng bản chất 
độc lập, không có một hiện hữu nào sinh ra bằng 
đặc tính của nó cả, tức là đặc tính của hiện hữu là 
Tánh không vậy. Thật thế, các pháp do duyên sinh. 
Thiện và ác, nhân và quả, ta và người (cái này và cái 
kia)... được hiện hành bằng duyên của những yếu tố 
khác, tuy chúng hiện ra đó, nhưng do nhân duyên 
hòa hợp mà sinh ra. Vì hiện hữu do duyên sinh, nên 
các đối tượng trống rỗng tự thể (hiện tượng hoàn 
toàn không có khả năng tự sinh bằng năng lực của 
chính chúng). Cũng vậy, sự /ửa nhận hay loại bỏ 
(ủng hộ hay hủy hoại — có hay không) trong phép 
đo lường về những đối tượng sinh ra và hiện hữu, 
người ta không thể không thừa nhận sự hiện hữu 
của chúng bởi hiệu quả và các chức năng của chúng 
tự hoàn thành một cách không thể chối cãi. Trong 
bối cảnh này, nghiệp nhân và nghiệp quả ứ hoàn 
thành những chức năng của chúng, đũng như cái 
tôi là căn bản, là nền tảng của chúng một cách hoàn 
toàn. Khi được thấu hiểu như thế, ta sẽ tự tại giữa 
hai cực đoan của /hởng kiến và đoạn kiến vậy. 


Sự khẳng định hữu thể hợp khởi cùng tâm sở được 
đưa đến từ những ý nghĩa tinh tế nhất của lý đuyên 
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sinh. Và lại, ngày hôm nay, các nhà khoa học giải 
thích rằng, hiện tượng giới chăng phải tự sinh, 
chăng phải tha sinh, cũng chẳng phải là do hòa hợp 
sinh từ đặc tính của chính chúng, mà chúng sinh 
ra bằng sự liên hệ và tương duyên với một chủ thê 
nhận thức, một quán sát nào đó, (một khái niệm qua 
ấn tượng nào đó. ) 


Tôi cảm thấy sự liên hệ giữa vật chất và tỉnh thần 
(tâm và vật) là một lãnh vực mà ở đấy triết học 
Đông phương - Nhất là triết học Phật giáo - và khoa 
học Tây phương có thê tương hội. Tôi nghĩ rằng, ở 
đó, sự hội ngộ này sẽ là một cuộc “hôn phối” đầy 
hạnh phúc, và sẽ không bao giờ “ly dị” cả! Nếu 
như, những trường phái Phật giáo (không chỉ là 
những học giả (những bậc thượng căn), mà ngay cả 
những ai thực sự thê nghiệm qua thực hành nền triết 
học này), cả đến những nhà khoa học không tư lợi 
và không thiên vị đều có thể kết hợp, tiếp cận với 
những thành quả có được của nền triết học ấy nhằm 
quan sát, nghiên cứu và tiến hành tìm kiếm (thâm 
nhập) những ấn tàng thâm thúy nhất trong lãnh vực 
tương quan đến tâm và vật qua lý duyên sinh của 
Phật giáo. Ta có thể khám phá ra những điều tuyệt 
vời mà những điều ây được công nhận là thật sự 
hữu ích cho cuộc sống. Ta không nên xem chúng 
chỉ thuộc về thâm quyền của tôn giáo mà phải xem 
chúng như là một phát triển của trí tuệ loài người. 
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Cũng vậy, các nhà khoa học đang nỗ lực nghiên cứu 
não bộ của con người, chăng hạn khoa Thần kinh 
học có thê sẽ có những công hiến hữu ích, dựa trên 
những lý giải Phật giáo về địa hạt tâm thức - chức 
năng của nó, sự dịch biến của nó, và còn biết bao 
diễn biến phức tạp của nó nữa - tôi có hỏi một nhà 
Thân kinh học, những tính năng của ký ức là thế 
nảo? Họ trả lời rằng, chúng vẫn còn là những cái 
chưa được sáng tỏ hoàn toàn. Trong cùng địa hạt 
như vậy, ta có thể cùng làm việc với nhau, tôi nghĩ 
như thế. Hơn nữa, các nhà Y học chuyên nghiệp của 
Tây phương tỏ ra quan tâm đến cách trị liệu một vài 
căn bệnh theo phương pháp y học riêng của ta, tức 
là Thiền định trị liệu pháp. Đây cũng là một lãnh 
vực khả dĩ dành cho các dự kiến chung, nghĩa là y 
học Tây phương có thể kết hợp với phương pháp 
Thiền định trong trị bệnh. 


Hãy nhớ cho rằng, Phật giáo luôn nhắn mạnh đến 
sự tự sáng tạo, do vậy Phật giáo không thừa nhận 
một Thượng đề chủ tế, vì thế, không nên xem Phật 
giáo như là một tôn giáo. Một Phật tử Tây phương 
nói với tôi là “Phát giáo không chỉ là một tôn giáo, 
mà nó còn là một môn khoa học tâm linh nữa. `” Nói 
như vậy, có nghĩa là Phật giáo không thuộc về phạm 
trù tôn giáo sao? Quan điểm này có thê không đúng 
lắm, chỉ nên nói là Phật giáo rất gần và còn vượt 
hắn khoa học. Bằng một tư duy khoa học nghiêm 
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túc, đúng hơn Phật giáo được coI như là một trong 
những lộ trình tâm linh chủ yếu. Do đó, Phật giáo 
không phải là một tôn giáo, cũng không phải là một 
môn khoa học với ý nghĩa chuẩn xác của thuật ngữ 
này, thế nhưng Phật giáo có thể dùng sự thể nghiệm 
của mình làm cầu nối nói liền giữa đức tin và khoa 
học. Với lý do như vậy, tôi nghĩ sẽ có một cách nào 
đó tốt nhất để hai tiềm năng này xích lại gần nhau 
hơn, mà điều đó đang thành hiện thực. 


Do chúng ta đánh mắt đi mối quan tâm đến tôn giáo, 
và chính tình trạng này sẽ biến tôn giáo và khoa học 
thành hai thế lực chống đối nhau, khiến cho những 
ai quan tâm đều có thể nhận thấy rõ: nhóm thứ nhất, 
bám hắn vảo lòng tin và bám hắn vào kinh nghiệm 
thuộc về giá trị của /ô ứrình tâm linh; và nhóm thứ 
hai là đối với mọi giá trị tôn giáo, họ không có bắt 
cứ sự cân nhắc chắt lọc nào cả. Từ đó, hắn nhiên 
việc xung đột phải diễn ra. Bằng cách này hay bằng 
cách khác, ta có thể giúp hai sức mạnh đó gần lại 
nhau hơn, như đã đề cập đến vấn đề tôn giáo và 
khoa học ở trên và, như vậy điều đó sẽ lợi lạc vô 
cùng. 
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Cu v« 3 


TRÌNH ĐỘ CỦA NHỮNG PHÁP TU 
(Những giai đoạn thực chứng) 


Hỏi: Thưa đức Dalai Lama, xin ngài vui lòng giải 
thích rõ về ý nghiệp và nghiệp sở thành do ý (ý 
nghiệp và ý nghiệp đã hiện thực hóa [đã cố ý thực 
hiện rồi]) như thế nào? 


Đáp: Liên quan đến nghiệp, nói chung, có hai hệ 
thống giải thích khác nhau. Hệ thống thứ nhất giải 
thích rằng, mọi loại nghiệp nhất thiết phải sinh ra 
từ sự có ý (tính định hướng - volition) của yếu tố 
tâm thức và hệ thống khác thì cho rằng, còn có /hân 
nghiệp hay khẩu nghiệp nữa. Trong hệ thông thứ 
nhất, chính bản thân yếu tố ý hướng tâm hay là 
tác tố mà tâm muốn thực hiện, nghĩa là vào thời 
điểm mà tâm ý đang thúc đây một hành vi, thì đây 


được gọi là ý nghiệp (kazma voli/) và trong khi 
đó, trường phái thứ hai, giải thích rằng, tác tố của 
ý hướng tâm nảy tiễn hành thật sự bằng hành động 
(thực hiện bằng hành động cụ thể), thì đó được 
gọi là nghiệp có ý hay ý định được hiện thực hóa 
(karma voui„); như vậy thì cả hai — ý hướng tính 
và hiện thực hóa ý hướng - gắn liền với nhau bằng 
tác tô của ý hướng tâm (ƒacteur mentel volition- yếu 
tô tâm hướng). Trường phái này khẳng định rằng, 
còn có sự hiện hữu của thân nghiệp và khẩu nghiệp, 
những hành động có ý và, tất cả đều có ý nghĩa như 
nhau, thế nhưng xét rằng, hành vi được thực hiện 
hay có tình thực hiện xảy ra bằng thân hay khẩu 
và do vậy, nghiệp hay những hành vi cô ý có thể là 
thân, khẩu và ý nghiệp. Lối giải thích sau này được 
trường phái Trung Quản Cụ Duyên (Madhyamika- 
prasanguika) khăng định là chính xác nhất. 


Hỏi: Ngược lại với trường phái Duy Thức, sự minh 
định của nghiệp liên quan đến thức, thì trường phái 
Cụ Duyên cho rằng, nên tảng tương tục trên những 
gì hình thành dấu ấn hay tập khí của nghiệp, thì đó 
là cái tôi đơn thuần hay duy ngã (nền tảng tương 
tục của ý hướng do hành động gây nên, thì đó là cái 
tôi đơn thuần), còn nền tảng tạm thời, thì chính là 
thức vậy. Ngài có thê giải thích điều đó kỹ (chỉ tiết) 
hơn nữa chăng? Nhất là, do đâu mà nền tảng tương 
tục trên những gì ghi thành ý hướng (các dấu ấn 
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hay /ập khí — prédisposition [empreinte]) lại có thể 
là cái ngã đơn thuần và rồi do bằng cách nảo mà nó 
không hiện hữu một cách có hữu cũng không hiện 
hữu một cách tạm thời? Và liệu rằng, điều đó — các 
tập khí — có phải là động cơ đưa tới quan điểm nhất 
thiết duy tâm tạo chăng? Và cuối cùng, các tập khí 
ấy di hành ra sao từ đời này sang đời khác? 

Đáp: Khi chúng ta nói về cái zôi hiện hữu bằng cách 
đặt tên hay hiện hữu giả danh (manière nominal ), 
rằng, nó chỉ là cách đặt tên đơn thuần, không có 
nghĩa là cái tôi này, cái ngã không có gì khác hơn 
là cách đặt tên (không chỉ thuần là tên gọi mà thôi.) 
Thực tế là đối tượng là cái tôi không tự sinh — nó 
không tự tồn do tự thê của nó (nó vô tự thể), do tính 
độc lập của cách giả danh này, thế nhưng nó duy trì 
sự tồn tại của mình theo cách đặt tên, sự giả danh 
bằng niệm tưởng — người ta ứng dụng các cách 
biểu đạt /huẩn danh hoặc giả danh đơn thuần, đanh 
sở thị. Mọi danh xưng ấy, đều biểu đạt cho cái tôi 
thuần túy: thuần túy có nghĩa là, người ta đã công 
nhận rằng, khi cái tôi này được phân tích sâu xa, thì 
nó vốn vô bản chất — nó không thể được tìm thấy. 
Thế nhưng, nó không chỉ là cái tôi (nền tảng thiết 
lập trên những gì thành tập khí, những vết in đã 
được tích tập), chẳng những cái ngã ấy bị giả danh 
mà bản thân của các tập khí đó cũng là nguyên nhân 
tạo nên nghiệp quả: tất cả điều đó được quy bằng 
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tên gọi, mọi hiện tượng cũng đều như thế. Khi ta 
nói mọi hiện tượng chỉ là tên gọi, không có nghĩa là 
chúng không tồn tại; thế nhưng điều đó minh định 
rằng, chúng không tồn tại bằng tự tính của chúng 
(propre pouvoir), bằng ý nghĩa thật sự của chính 
chúng, bằng bản chất độc lập của chúng. 


Khi cho rằng, căn bản tập khí, sự lan truyền của các 
vết in chỉ là tên gọi đøn thuần. thì bạn nên nhớ rằng, 
sự hiện hữu của chúng là bất thực (na pas réalité). 
Sự giải thích vừa qua, cho phép bạn biết đúng sự 
thật như vậy vả thậm chí không có gì là khó hiểu. 
Bạn phải thấy điều này khi liên hệ đến nghiệp quả: 
trong ngôn ngữ quy ước của chúng ta, ta nói “có 
một lúc nào đó, tôi đã làm nên những việc như thế 
nảy, như thế kia”; vậy, tác giả của những hành vi 
(nghiệp) này là chính tự thân của tác giả - tác giả 
tức thọ giả, đây là một sự thật. Trên quan điểm 
đó, chính bản thân mình là một cái ngã đơn thuần 
(giả danh) tương tục, tác giả của hành vi (aufeur de 
Laction - người tạo nghiệp), ta có lÿ do để nghiệm 
chứng như thế. Thế nhưng, nếu ta quan sát vấn đề 
cần thận, tức là ta quán chiếu nghiệp — khi nghiệp 
dừng lại — lúc này ta ghi nhận là, cái tôi của sát-na 
hiện tại, không phải là cái tôi của sát-na vừa qua. 
Tuy nhiên, trong tư duy nội tại, ta không ngần ngại 
tuyên bố: “Tôi đã làm điều đó.” Và, những hành 
vi này là hoàn toản đúng với sự kiện Ấy. Do vậy 


96 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


(do được quan chiếu như vậy), cá nhân chịu trách 
nhiệm (người chủ - possesuer-détenteur) về hành 
vi của mình, tức ta là người thừa tự của nghiệp. Có 
một sự liên hệ giữa hành vi (nghiệp - karma) và 
tác giả của nó, và chính do căn bản-fương tục này 
mà những gì gắn liền cùng nghiệp (quá khứ) với 
quả tương lai của nó (In hình cùng nghiệp với quả 
tương lai của nó), bất luận là trải qua bao nhiêu thời 
gian bị chia cắt (phân hóa) như thế nào. Sự tương 
tục của cái tôi — nghiệp được hoàn thành và tích 
tập — từng thời khắc, nó bám vảo cuộc đời ta vả rồi 
nghiệp trước trổ sanh quả sau. Chính cái tôi đơn 
thuần tích tập nghiệp nảy cho ra kết quả và cũng 
chính cá nhân đó thôi (không có cá nhân nào khác 
ngoài anh ta ra — personne d”aufre que luI). 

Cái tôi giả danh phụ thuộc hoản toàn vảo thế giới 
tâm uấn và các thân uẩn (Ïagrégat mental et des 
aprégat physiques — căn và thức, cảnh giới sắc 
fâm). Trong các trường phái Mát Tông-Du Già 
(1unfra-yoga), người ta phân sắc và tâm uẫn thành 
những mức độ tính và thô. Còn với trường phải Mái 
Tông Du Già Tối Thượng (Tantra yoga Supérieu), 
thì bản chất tối hậu của sự giả danh về cái ngã phải 
là một uân xứ tinh tế, tùy hành cùng chúng ta từ vô 
thủy (commencement des temps); nó chịu tác động 
bởi một mức độ tính vi của thức giới, một trạng 
thái vô thủy, bắt tức và tính rốt ráo của nó là dẫn tới 
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trạng thái chứng nghiệm Phật quả (hành tựu quả vị 
Phái). Vẫn đề ở đây, không phải để biết là liệu tâm 
thức bị các yếu tố tâm phiền não chi phối mà ta có 
thể đạt tới Phật quả hay không, tất nhiên, các yếu 
tố ấy là không thê rồi và, các mức độ của tâm thức 
thô trọng lại càng không thẻ; chỉ có tâm thức ở mức 
độ tối tinh vi mới có tiềm năng đưa ta tới Phật quả 
mà thôi. Cái thức tối vi tế này diễn tiến từ vô thủy 
đến vô chung. Khi chúng ta chết, thì mức độ thô của 
thức cũng biến mất. Vào phút giây lâm chung, cái 
thức tối hậu xuất hiện, chính là cái thức tinh tế này, 
được gọi là ứâm tịnh quang (claire lumièr©); chính 
cái thức này đây lập nên sự tương ưng với đời sống 
tương lai của chúng ta (¡in bóng xuống đời sống 
tương lai của chúng ta). Theo quan điểm này, các 
uẫn xứ của tâm thức tế vi Ấy, tồn tại tương tục một 
cách vô gián (trong chiều trải rộng của thời gian). 


Theo trường phải Tung Quản Cụ Duyên, khi một 
nghiệp sinh và diệt, thì sự phán rã của nó có một 
nguyên nhân, cũng y như trạng thái phá hủy diễn 
ra, bởi vì những trạng thái này cũng là những hiện 
tượng duyên sinh, bản thân của chúng là một hiện 
tượng vô thường, tương tục tồn tại cho đến khi sát 
na trỗ và thành kết quả. 

Liên hệ đến vấn đề cái tôi xuất hiện, chúng ta đi tới 
hiểu biết là có một cái tôi tồn tại từ vô thủy đến giờ. 
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Thế nhưng, vẫn có một cái tôi đặc thù, được phâm 
định bằng các đặc tính, chẳng hạn, vào thời trẻ tuôi, 
hay đời sống con người, các sai biệt của những kiểu 
khác từ cuộc sống, của sự cách tân v.v... Trong cuộc 
sống thật sự, chúng ta dễ dàng hướng đến cái /ôi trẻ 
tuổi của mình và nói rằng: “Ô! Khi tôi còn bé, tôi 
là một thằng nhóc ranh mãnh, nhưng giờ đây, tôi đã 
tiến bộ nhiều rồi!” 


Người ta có thể phân biệt một phẩm chất đặc thủ 
định tính cho một cái ø0øã, một cái /ô¡. Một vài tính 
chất thuộc về số chung, và tương tục, còn một số 
tính chất khác, thì cá biệt và tạm thời. 


Hỏi: Thưa ngài, liệu năng lượng vật chất có đồng 
nhất với năng lượng tâm? 


Đáp: Nói chung, bản chất của tâm và vật là hai 
lãnh vực khác nhau, người ta thấy rằng, những năng 
lượng mà chúng được liên hệ đều hoàn toàn khác 
biệt. Đối với năng lượng tâm, nó vốn tồn tại nhiều 
mức độ thô và tế của tâm thức. Rất nhiều mức độ 
của thức phụ thuộc vào các bộ phận thân thể hiện 
tại của chúng ta, nó rất thô trọng. Trong khi đó, thức 
còn có một mức độ tinh tế hơn, ít liên hệ đến thân 
thê vật chất thô phù. Nói cách khác, những mức độ 
tỉnh tế của tâm thức có nhiều năng lực hơn là các 
mức độ thô, nếu người ta có thể sử dụng chúng một 
cách hữu ích, thì điều đó sẽ tạo nên nhiều hiệu quả 
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cho việc chuyển hóa tâm. Để thảo luận chính xác 
những khác biệt về năng lượng, người ta cần khởi 
sự kiểm tra các khác biệt năng lượng giữa vật chất 
và ý thức (tâm và vật) như thế nào. 


Hỏi: Thưa ngài ! Ta có thể tự giải thoát khỏi vô minh 
căn bản (vô minh khởi thủy bâm sinh — Ignorance 
Initial innée) băng cách nào? 


Đáp: Có một vài loại vô minh có thể được loại 
trừ bằng những nỗ lực nhỏ. Thế nhưng với loại vô 
minh căn bản, gốc của sinh tử luân hồi, chúng chỉ 
có thể bị trừ diệt bằng những nỗ lực siêu việt mà 
thôi. Chủ đề quan trọng của các cuộc thảo luận này 
là để thấu hiểu pháp thoại về vồ minh như thế nào. 
Cho đến giờ, tôi đã từng nói về những căn bản, 
những nguyên lý nền tảng này. Bằng cách tự cùng 
nhau thảo luận, người ta có thể bắt đầu thực hành 
tu tập. Hôm nay, tôi sẽ trình bày những mức độ của 
việc tu hành. 


Hỏi: Phương tiện nào là phương tiện thiện xảo để 
ứng xử với sân và hận (tham, sân và s1) mà không 
cần chiến thắng kẻ sân sỉ (cảm hóa mà không cần 
đấu tranh), cũng như không tự mình biến thành sân 
hận? 


Đáp: Nếu như các bạn cứ tha hồ sân hận, thì nó sẽ 
(được dịp) thê hiện bât tận và bạn hay cô ây sẽ luôn 
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bị phiền não vây khốn. Do vậy, sân hận càng lúc 
càng tăng. Điều đó (cách ứng xử ấy) sẽ không đem 
lại bất cứ kết quả khả quan nảo và, chỉ làm phiền 
lụy nhiều hơn. Cho dầu trong một vài trường hợp, 
thái độ này có thể cần thiết để chống lại hành vi xâu 
của kẻ khác. Tuy nhiên, tôi cho rằng, ta có thể ứng 
xử (tùy duyên — cela peut se dérouler) mà không 
cần phải sân hận. Hãy đặt mình vào vị trí thanh tịnh 
mà phản kháng, thì ta sẽ nhận được hiệu quả tích 
cực hơn là phản ứng dưới sự chi phối của những 
cảm xúc đời thường (phiền não — vives émotions), 
bởi lý do đơn giản là, những ảnh hưởng như thế 
sẽ không đưa ta đến với chánh nghiệp (empêchent 
dˆagIr manIẻre JudicIleuse — ngăn cản tác động của 
chánh nghiệp). Sân hận phá hủy những phẩm chất 
vĩ đại của trí não loài người, sự đánh giá chính xác 
thiện, ác: khả năng của tư duy “việc này là xấu xa”, 
và để chứng nghiệm những hệ quả thật sự, tạm thời 
hay dài lâu của một hành vi. Đề mang lại một quyết 
định sáng suốt, thì điều cần thiết là đánh giá đúng 
những nhân duyên và kết quả. (Thay vì) tha hồ sân 
hận, thì năng lực để ta dùng thâm lự là ưu tiên hơn 
hết. 


Đương nhiên, trong một xã hội đầy cạnh tranh, nếu 
các bạn là người thật thà và lương thiện, trong một 
số trường hợp, người ta sẽ tìm cách lợi dụng bạn. 
Nếu như bạn để một cô nào đó hành động như vậy, 
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cô ấy sẽ tự dẫn mình vào nghiệp bất thiện (hành 
vi bất lợi — action dommageable) và tích lũy một 
nghiệp bất như ý và trong tương lai, nó sẽ làm hại 
cô ta. Ở trường hợp này, bằng động cơ từ mẫn, cho 
phép người ta phản ứng lại tác giả của hành vi tiêu 
cực này để trong tương lai người ấy không phải 
hứng lấy những kết quả của nó. Chẳng hạn, những 
bậc cha mẹ từng trải, thỉnh thoảng có thể tầy la, cho 
con mình ăn đòn mà không có bất cứ sự sân hận 
nào; điều đó hoàn toàn hợp lý. Ngược lại, nếu bạn 
thật sự sân hận, hành hạ con mình quá đáng, thì bạn 
sẽ tự hồi tiếc một cách sâu xa trong tương lai. Như 
vậy, bằng một động cơ trong lành, bậc cha mẹ sẽ 
dẫn con mình đi đúng hướng (cải thiện cách ứng xử 
sai lầm của con mình). Điều đó có thể biểu lộ bằng 
các phản ứng gắn cùng với sự quan tâm của đứa trẻ 
ấy vào đúng thời điểm này. Theo phương pháp ấy ta 
sẽ có được những lời phúc đáp. 


Nếu người ta y trên hệ thống Kinh thừa (véhicule 
đes sowfra ), thì sân hận được tuyên bố là không 
thích hợp trong cøn đưởng tu tập tâm linh (không 
thích hợp với đường fu). Ngược lại, theo Mật Tông 
thì sân hận có thê hữu dụng trong tiến trình tu tập. 
Trong trường hợp sau này, động cơ nên tảng mãi 
mãi chính là đại b¡, còn sân hận, chỉ là động cơ tạm 
thời. Đối tượng hay mục đích (của hành giả) là phải 
dùng sức mạnh của sân hận (như là phương tiện tu 
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tập) mà không bị những hiệu quả tiêu cực của nó 
chi phối. Nhờ vậy mà sự tu tập đạt được kết quả 
nhiều hơn; cũng chính cách này mà trong dòng đời, 
sân hận vận chuyên nghiệp nhanh chóng, mạnh mẽ 
và đầy hiệu quả. 

Hỏi: Cách tốt nhất có phải là thử duy trì nghiệp sân 
(thử sống với nghiệp), hoặc để khảo sát nó, hoặc để 
chạm trán đó? 


Đáp: Đề học cách nhận ra sản hận hay lòng căm 
thù (øwersion) — thấu hiểu đối tượng sản hận xuất 
hiện như thế nào, và tâm thức phản ứng với nó ra 
sao, bản chất của sân hận là gì, v.v- trong Phật giáo, 
có một pháp tu dạy hành giả tự làm cho tâm thức 
mình sân hận, mục đích là để quán chiếu nó; thế 
nhưng, thật sự là không có hoạt động nào từ sân hận 
hiện ra chống lại ai. Nếu, bạn cảm thấy là mình có 
thể bị nguy hiểm khi sân hận trảo vọt ra, thì cách 
tốt nhất là nên ““cài then cánh cửa lòng mình” — bên 
trong của chính mình - và lúc này đề sân hận thể 
hiện toàn diện, sau đó quán sát nó. 

Đối với một vài loại thuộc về vấn đề niệm tưởng, 
chẳng hạn, sự thoái tâm (dépression), có thể rất hữu 
ích khi để nó xuất hiện và sau đó chỉ nên thảo luận 
về nó: điều đó sẽ làm thanh tịnh cảm thọ của chúng 
ta (làm giảm đi các cảm giác tiêu cực bên trong của 
chúng ta bằng cách phân tích chúng). Tuy nhiên, một 
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vài loại niệm tưởng hỗn loạn khác, chăng hạn, sự sân 
hận, thế lực bám chấp, chúng có khả năng tự tái hiện 
hơn là người ta bắt chúng lộ diện; để làm cho những 
loại (phiền niệm) này yếu đi, chỉ có một giải pháp 
duy nhất là chúng phải được chuyên hóa (kềm chế). 
Người ta không nên chờ đợi và đề sân hận cũng như 
bám chấp phát triển theo hướng tăng thượng, rồi 
ra sức kiểm soát, vì làm như thế sẽ rất khó mà chế 
ngự chúng. Tốt hơn hết là bao giờ ta cũng nên phản 
tỉnh bằng cách tu tập hằng ngày về sự lợi lạc của 
lòng bị, tâm yêu thương, và sự tử tế v.v...về những 
phiền não và sự sai lầm của sân hận. Từ những quán 
chiếu như thế, đưa tới sự tích tập, nối kết với việc 
phát triển nhận thức về giá trị của lòng yêu thương 
(đại bi tâm); khi chánh kiến và sự phát triển được 
liên tục nhân lên, thì kết quả là ta giải thoát khỏi sân 
hận và trú trong đại bị. Dưới sự ảnh hưởng của sức 
mạnh yêu thương, thì ngay cho dù bạn bị sân hận bủa 
vậy, thì nó chỉ xuất hiện trong cùng một cách (như là 
nó), và dụng lực của nó chăng có gì đáng kế. Đấy là 
con đường của thực hành: người ta cần phải trải qua 
nhiều thời gian (hành giả cần phải có quá trình công 
phu), bởi vì, những trạng thái của tâm thức chỉ có thể 
chuyền hóa dần dần mà thôi. 


Hỏi: Nếu như cái tôi, cái ngã là bất thực, vậy người 
ta phải nỗ lực như thê nào đê tu thiên (thực hành 
thiên định)? 
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Đáp: Thật là một câu hỏi tuyệt vời. Ở đây, cái ngã 
tác động đến cách lý giải sai mà ta vừa luận bàn. Ta 
hiểu không đúng về bản chất trống rỗng của hiện 
thê (tánh không của các pháp), chúng ta kết luận về 
hiện thể là tự không, dẫn đến quan điểm là không 
có gì tồn tại cả - đoạn kiến. Chủ nghĩa hư vô là một 
sai lầm (tà kiến). Nếu các bạn cho rằng mình không 
hiện hữu, vậy thì, bạn hãy dùng một vật nhọn nào 
đó đâm vào ngón tay mình đi! Dẫu cho, bạn chưa 
năm bắt được cái tôi nảy, nhưng rõ ràng là nó tồn 
tại — Tôi đau. 


Hỏi: Tôi đã nhận được từ thầy (bốn sư) mình các 
giáo chỉ và những bài học vỡ lòng, nhưng giờ đây 
tôi đã mất một ít niềm tin vào vị ấy. Tôi phải làm 
gì đây? 

Đáp: Đấy là một dấu hiệu cho biết là bạn đã không 
được thận trọng lúc sơ phát tâm. Nếu niềm tin duy 
nhất là đủ (nếu chỉ có tin là đủ), thì đức Phật đã không 
có lý do gì thị hiện những phẩm tính tối yếu của một 
bậc đạo sư, bằng cách giảng dạy những chỉ tiết vĩ đại 
về chủ đề này trong Luật Tạng (Traités d éthique). 
Kinh Tạng (Discours) và trong Mật lạng (Mamtra 
secrei). Đây là tầm quan trọng không thể thiếu cho 
bất cứ ai, bậc đạo sư, vị Lama, học trò hay môn đệ 
phải trải qua một số thời gian để đánh giá mỗi một 
người nào khác. Tuy nhiên, tình trạng mà ta bàn luận 
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phải nên hình thành một cách cụ thể. Chúng ta phải 
xem những kinh nghiệm như thế là những lời cảnh 
báo và hiểu rằng, ta cần đến một nền tảng vững chắc: 
đó là điểm cốt yếu để phân tích, để tự thân mình 
đánh giá. Tôi hay nói rằng, khi người ta tiếp nhận 
những giáo chỉ, thì người ta không nên xem người 
dạy như là thầy; chỉ nên xem thầy như là một người 
bạn tâm linh (một pháp lữ) mà bạn thọ pháp từ họ. 
Như vậy, dần dà bạn sẽ tự đánh giá được con người 
ấy và nắm bắt chính xác những phẩm chất của vị ấy; 
và chỉ còn chuyện tiếp theo là bạn có thể công nhận 
họ như là bổn sư của “các bạn”. Đây là cách tốt nhất 
đề tiến hành. 

Nhằm trả lời câu hỏi để bạn biết bây giờ mình sẽ 
phải làm gì: nếu như bạn đang ở trong tình huống 
mà ngay từ lúc sơ phát tâm niềm tin của mình đã 
được dâng hiến hoàn toàn và, giờ đây bạn ghi nhận 
là nó đã mất, thà tự mình nuôi dưỡng những trách 
cứ về người ấy, còn hơn là mong phát triển một 
trạng thái lạnh cảm trơ tâm (attitude de neutralité, 
đ”mndifférence). Nói cách khác, đôi khi sự trách cứ 
ấy sẽ rất hữu ích khi nghĩ đến giáo chỉ của Phật 
giáo, nhất là Phật giáo Đại 7T»ừa mà ở đây khẳng 
định rằng, một trong những bậc thầy khéo nhất của 
chúng ta, chính là kẻ thù của mình. Nếu một kẻ thù 
làm hại bạn một cách có tính toán, thì đó chính là 
một pháp tu cơ bản nhầm phát triển lòng tôn kính 
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sâu sắc và hướng về kẻ đó với lòng biết ơn. Chính 
trường hợp này khác hắn với bậc thầy của các bạn, 
bằng mọi khả năng, bậc thầy không bao giờ có ý đồ 
làm hại chúng ta. Xét theo quan điểm này, thì tình 
huống ấy giúp cải thiện trạng thái tâm thức của các 
bạn một cách tích cực nhất. 


Hỏi: Ý kiến của ngài như thế nào về những Phật 
tử Tây Phương đang tu pháp Thủ Hộ Thân (déités 
protectrices)? 


Đáp: Đây là một vần đề rất phức tạp. (Cho dù) 
người ta có (đức tin) tu tập tôn giáo hay không, 
thì đó là việc của cá nhân và chỉ liên quan đến bản 
thân vị hành giả đó mà thôi. Tuy nhiên, vấn đề cốt 
lõi là người ta có nắm bắt được, vị trí, chức năng 
của việc tu tập như vậy hay không. Khi quan sát 
lịch sử của truyền thống nảy, thì ta biết rằng, tu 
pháp ấy có nguồn gốc từ Mật giáo. Trong hệ thống 
Kinh Thừa, đôi khi người ta đề cập đến bốn bậc đại 
thánh, và không có những vị thánh nào khác hơn 
là: Văn Thù Sự Lợi, Quán Thế Âm, Tara, Di Lặc và 
Phô Hiền. Trong tác phẩm Đại thừa trang nghiêm 
kinh (Ornement pour la Claire Réalisafion) của DI 
Lạc, người ta tìm thấy trong chuỗi tu tập Sáu Nhiếp 
Pháp, một phép tu nhiếp tâm với hai hoặc những 
chư hộ thần và đó có thể là các vị thánh Tara hoặc 
bốn vị đại thánh vừa nêu, họ hiện thân trong cơ cấu 
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của tu pháp này. Mục đích của pháp tu như thế là tự 
mình phải nhất tâm về các vị ấy, những bậc thánh 
với tư cách chứng tri được các nghiệp chướng của 
hành giả. 

Ở phương diện khác, có tất nhiều văn bản Mật giáo 
đề cập đến pháp tu 7# /!ộ Thân. Trong Mật Thừa 
(Wéhicule des Tanra), hành giả tu pháp ấy, trước hết 
phải thụ giới (nitiation - lễ quán đỉnh) và rồi vị ấy 
phải đắc định (đạt tới trạng thái sâu thắm của thiền tư) 
mà trong những quán chiếu như thế về các 2w-già hộ 
thân (Thần hộ trì của phép tu Du-già) dẫn đến khả 
năng thực hiện tu pháp này (đưa hành giả thành tựu 
tu pháp này). 


Trong thời gian qua, nhiều người Tây Tạng chống 
đối phép tu ấy: họ hoản toàn quên lãng nó và hài 
lòng đi tìm những tán thưởng của một nữ hộ thần 
nào đó. Điều đó là một sai lầm tuyệt đối. Đắng hộ 
trì chỉ có thể thừa nhận chúng ta sau khi ta hiện 
quán được hành tướng của chính mình như là một 
vị trời, nghĩa là trên mặt ý thức, đẳng hộ trì này 
được chứng nghiệm hoàn toàn; tu hành không cốt 
ở đáng hộ trì mang lại sự hàng phục tâm thức của 
chính mình. 


Trên thực tế, sự phòng hộ tối ưu của chúng ta, chính 
là (Quy Y) Tam Bảo: Phật, Pháp và Tăng bảo. 
Trong ý nghĩa thâm thúy nhất, thì nghiệp của chúng 
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ta mới thật sự hộ trì và phá hủy chúng ta. Nếu như 
ta muốn biết rõ cái gì thật sự ích lợi, thì câu trả lời 
sẽ là: thiện nghiệp của mình. Nếu như ta muốn biết 
cái gì thật sự gây hại cho ta, ta có thể khám phá 
rằng, chính nghiệp ác, những hành vi không được 
tán thưởng của chúng ta đã đem tới. Và, hiểu được 
điều đó mới là quan trọng. Với giáo pháp cơ bản 
này, tôi đi đến kết luận với các bạn rằng, mỗi người 
có thể tự mình đánh giá và đơn phương chọn lựa. 


Hỏi: Thưa ngài! Có phải tham dục luôn dẫn tới 
(luôn là tác nhân của) bám châp? 


Đáp: Trong ngôn ngữ Tây Tạng, người ta phân biệt 
rất rõ giữa hai thuật ngữ: 'đođ pa' và 'dod chags; 
thuật ngữ thứ nhất chỉ cho tham dục, mong muốn hay 
thích thú — hợp lý hay phi lý. Còn thuật ngữ thứ hai, 
dứt khoát chỉ cho yếu tô phá hủy (phiền não). Người 
ta gọi A-la-hán là một vị đã thành tựu quả vị bất sinh, 
giải thoát khỏi luân hồi (không còn tái sinh, chấm dứt 
sinh tử luân hồi — a réussi à passer au-delà). Trong 
dòng tâm tương tục của một vị A-la-hán, người ta tìm 
thấy một hình thái của sự ham thích, tuy nhiên, đây là 
một hình thái đc hợp lý, và được kiểm soát (thông 
tuệ - maftrise). Bất chấp sự phân biệt về từ ngữ, ngay 
từ đầu tu tập, khi người ta còn là một phàm phu (une 
être ordinaire), thì việc tách rời khỏi dục đơn thuần — 
tịnh dục (simple désir) - và tham dục mang tính phiền 
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não như thế nảo là vô cùng khó khăn. Và thậm chí, 
niêm tin và lòng bi của chúng ta vẫn còn bị vây bân 
lâu dài do khái niệm sai lầm (tà kiến) về tự tính của 
các pháp, do tập khí chính mình, và do đối tượng của 
niềm tin hay lòng bi của chúng ta bị lệch lạc về tính 
tuyệt đối nội tại của hữu thể. Chánh kiến, ngay khi sơ 
phát tâm là rất khó, thế nhưng, trên nền tảng tu hành 
có giới luật, cho phép chúng ta dần dần nhìn ra được 
tác tố của vô minh, và các nhân tô phá hoại (phiền 
não) và nhờ thế, đường tu của chúng ta cảng lúc cảng 
chính xác hơn. 


NHỮNG MỨC ĐỘ TRONG PHÁP TU- MƯỜI 
HAI CHI DUYÊN KHỞI 
(La niveaux đe voie — tiêu chuẩn của đạo trình) 


PHÁP TU 


Mười hai chi nhân duyên của kiếp sống trong sinh 
tử luân hồi là cách trình bày tình huống hay hoàn 
cảnh cơ bản của chúng ta (phiền não, nghiệp nhiễm 
ô [nhiễm ô ác nghiệp] và khổ đau). Vậy thì mười 
hai nhân duyên phải được phân tích rốt ráo, cho 
dù tâm thức có thoát khỏi võ minh căn bản mà 
ta vừa để cập hay là không. Mọi loại niệm tưởng 
mà ta có thể quan sát được đều bị nhiễm bân bởi 
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(nhân) duyên và tập khí (các điều kiện và những 
thói quen). Bắt luận tà kiến tăng thịnh do tập khí tác 
khởi có bao nhiêu đi nữa, thì nó vẫn không thê phát 
triển đến vô hạn, bởi vì nó bất thực xét trên chánh 
kiến (connaissance exacte): nó không được thừa 
nhận vì những giới hạn của nó. Ngược lại, một tâm 
thức còn yêu kém do chưa tu tập nhuần nhuyễn, thế 
nhưng giá trị mà nó thiết lập có thê được thừa nhận 
nhờ vào chính tiềm năng vô hạn của nó. 


Người ta nói rằng, những phẩm chất duyên khởi 
của tâm thức đều có một cơ sở vững chắc một cách 
thiết yếu, bởi vì thức (mà những phẩm chất sở y) 
là vô thủy vô chung. Nếu như chúng được trau dồi 
bằng giới hạnh, thì người ta không cần bỏ công thay 
đổi mỗi một nỗ lực tu hành then chốt nào đề ngay từ 
đầu đạt được chúng: cũng chính vì thế mà năng lực 
của các phẩm tính ấy được cho là có tiềm năng phát 
triển dần dần. Một khi mà phẩm chất tâm đã thể 
hiện mạnh mẽ thật sự, thì nó không cần phải trau 
dồi trở lại với mức độ này. Do vậy, nếu ta tu hành 
một cách đúng nguyên tắc (tu hành có giới luật), 
thì các phẩm chất tâm (công đức) ấy sẽ phát triển 
không bao giờ dứt. 


Trong giới hạn mà ở đó khổ sanh ra do vồ zmỉnh căn 
bản (xét vì khổ sanh ra do võ mình căn bản), thể 
nên, người ta có thể nói rằng, khổ đau có nguồn gốc 
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từ tâm vô kỷ luật. Cũng vậy, xét vì giải thoát khổ 
đau phụ thuộc vào việc nhồ sạch gốc rễ (tịnh hóa) 
và phá hủy vô minh căn bản vốn tồn tại từ tâm, thế 
nên, người ta có thể nói, giải thoát sinh ra từ tâm 
thanh tịnh (maftrise de [”esprit). Tâm vô kỷ luật sinh 
ra khô đau, còn tâm có giới luật hay tâm được tịnh 
hóa đưa ta đến an lạc. Sự kiểm soát tâm thức chỉ 
có thê thiết lập bằng thuật trừng tâm (tu tâm bằng 
giới hạnh — un entrainement mental régulier). Vì 
tu hành là giới hạnh đặc thù của tâm và bởi vì giới 
hạnh được trau dồi cũng do tâm, cho nên, người ta 
phải định tính bằng phân tâm học (người ta phải trở 
nên thiện xảo trong phép phân tâm học — tư duy tu 
hay Thiền quán [psychologie]). Chính vì lý do này, 
mà hiển thức (présentation đe la conscience) được 
chú trọng nhiều nhất trong chư Phật điển. Giữa các 
trạng thái tâm vô kỷ luật - thì tâm thô trọng nhất, 
chính là những đối tượng gây nên vọng tưởng — 
được gọi là /à kiến (perception /auss€). Trong tiến 
trình thăm dò giáo Pháp, thì dần dần tà kiến chuyên 
tướng thành nghỉ (douwf). Nghị có ba hạng: hạng hạ 
căn (le plus bas), tuyệt đối không tin chánh pháp; 
hạng trung căn (le niveau moyen), bán tín bán 
nghi đối với pháp giải thoát; và loại thượng căn (le 
niveau supérieur) là tin tưởng tuyệt đối vào chánh 
pháp. Qua quá trình tu tập, øg#¿ dần chuyền thành 
bắt định trí (perception précaire) và bất định trí qua 
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quá trình tu tập nội quán sẽ chuyền thành ứ biện trí 
hay tuệ tr1 (/n/érence). Và khi đã tu tập trên những 
tuệ niệm sinh ra từ biện trí và phát triển đối tượng 
thiền tư đến mức độ toàn hiển, thì hành giả chứng 
được tuệ giác /rc fri. 


Để vượt qua những tà kiến, thể ngộ chánh kiến, thì 
người ta có một kỹ thuật hay phép tu mà chủ yếu là 
quán chiếu các hệ quả bất thiện (conséquence absurde 
— ác quả) của chúng. Vì lý do đó, nên chư luận thư 
của Phật giáo luôn giảng giải rất nhiều về các hình 
thái ác quả này để cho phép làm yếu đi (nhằm bẻ 
gãy) thế lực bám chấp sinh ra từ những tà kiến ấy. 
Tiếp đến, khi mức độ hoài nghi được liễu giải, thì 
sự suy lý thuộc tam đoạn luận có thể được sử dụng 
làm phương tiện đạt đến tư duy tu (compréhension 
par inférence). Do vậy, tham cứu các luận thư của 
Trằn-na và Pháp-xứng - hai luận lý gia được cho là 
cột trụ của Phật giáo — là điều tối quan trọng để phát 
triển và thừa nhận tuệ giác phân biệt chư pháp (trí tuệ 
phân biệt hiện tượng — la sagesse qui discrimine les 
phénoménes). Dựa trên phương pháp này, quá trình 
tu tập sẽ phát sinh những trạng thái như sau: /uệ đo 
văn (nghe pháp) sinh, tuệ do tư (t duy, nghiên cứu) 
sinh và sau cùng, fuệ do định sinh. 
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TIỆM TIẾN TRONG TU HÀNH 


Qua phương pháp tu hành này, các bạn dần dần nhận 
ra rằng, tâm thức có thê được chuyền hóa là điều có 
thật. Từ viễn cảnh như thế, các bạn có thể kiểm soát 
tâm thức của mình từ hiệu quả của phép tịnh tu (phép 
tu bất bạo động — practique de la non-violonce). 
Bước đầu tiên của con đường tịnh tu là phải nhẫn 
đối với những hành vi xấu ác của người khác; bước 
thứ hai là tự đặt mình vào phần đối trị với chất liệu 
phiền não (giải trừ phiền não) sinh ra từ nghiệp xấu; 
bước thứ ba là phải loại trừ tập khí quá khứ do phiền 
não tập thành — 74p để và Đạo đế. Do quán chiếu 
cái cách mà vồ mmỉnh vô thủy gây ra sinh tử luân hồi, 
cho nên, người ta biết rằng, tu tam tịnh pháp — Giới, 
định và tuệ - Là vô cùng thiết yếu: bắt đầu bằng cách 
điều phục ác nghiệp sinh ra từ chất liệu phiền não, tự 
mình trực tiếp điều phục chúng, và sau cùng là diệt 
dút các tập khí do vọng tưởng lập thành. 


Đề tây sạch các ứập khí tùy miên (empreinte latente 
— vết in tiềm ẩn hay ngủ ngâm) này, thì trước hết 
người ta phải tịnh hóa (mettre fin — làm dừng lại) 
những yếu tô (gây) phiền não, nếu không, ta khó 
có thê loại trừ những vết ¡in do chúng khắc họa trên 
tâm. Khi mà tâm thức giải thoát khỏi mọi yếu tố 
gây phiền não và những vết in này, thì trạng thái đó 
được gọi là Phật quả (bouddhéifé), trong khi đó, 
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chỉ riêng những yếu tố gây phiền não mà một hành 
giả nào đó loại trừ được, thì giai đoạn này, được gọi 
là quả vị A4-/a-hán (Arhar — quả vị sát tặc). 


Sự phá hoại của yếu tố phiền não và những khuynh 
hướng hay tập khí do chúng thiết lập giống như một 
cuộc chiến tranh: trước lúc tấn công thế lực này, thì 
việc quan trọng là ta phải chuẩn bị phòng hộ cân 
thận, để không bị trượt ngã dưới sự ảnh hưởng của 
vài vọng tưởng (émotion contraine — cảm xúc bất 
lợi). Đây là lý do tại sao mà ngay từ đầu sự phòng hộ 
lại quan trọng để ta thoát khỏi thân nghiệp và khẩu 
nghiệp. Và mục đích sau cùng là hàng phục mọi yếu 
tố phiền não, cũng như những tập khí của chúng: 
chiến thăng (các) trạng thái ấy, có nghĩa là ta chứng 
đắc Phật quả. Tuy nhiên, để tạo nên phương tiện đạt 
đến đối tượng này, thì trước tiên ta phải làm cách nào 
thoát được sự chi phối của ác nghiệp. 


HÀNG PHỤC! ÁC NGHIỆP DO PHIỀN NÃO SINH 


Khi người ta tạo nghiệp bằng một động cơ vị kỷ, 
và phạm phải những ác nghiệp — những hành vị sai 





1. Hàng phục hay chỉnh phục, có nghĩa là phần đối trị với tham, 
sân sĩ. Đối trị, tiếng Phạn là prati-paksa (trợ đạo phẩm), dùng 
các pháp tu để chuyên hóa vô minh. Do vậy, “đối trị” hay “hàng 
phục”, không có nghĩa là chiến đấu mang tính chiến tranh hay ý 
thức hệ, như các hệ thống triết học khác. N.D. 
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lầm - như sát sinh, trộm cắp, tà dâm (être infidèle 
— ngoại tình, không chung thủy), nói không đúng 
sự thật, nói độc hại hay phù phiếm để gây chia rẽ 
(parler brutalement), thì những hành vi ấy, các bạn 
không chỉ làm hại người khác mà cuối cùng còn 
gây hại cho chính mình. Do vậy, không cần kế đến 
bắt cứ sự sân hận nào mà ta gây cho người khác, mà 
ta chỉ cần xét đến sự sân hận mà chính ta phải nhận 
lây nhân quả do mình gây nên, để giờ đây ta bị dẫn 
đến sanh tử luân hồi, từ đó ta thấy rằng, tu tập thân 
và khẩu nghiệp là điều hết sức cần thiết. Bằng cách 
suy nghĩ chín chắn (chánh kiến), bạn sẽ tiến đến sự 
minh định rằng, khi mình hại aI, thì người bị hại sẽ 
là mình — ác lai ác báo. Chính cách thiền tư (phân 
tích và trầm tư) tinh tấn đó, tình huống này sẽ được 
bạn tiếp cận một cách rõ ràng. 

Có phải đời ta rồi sẽ đi đến kết thúc, đù nó có dài 
như thế nào đi nữa? Nếu so với hình thái hay sự 
cấu tạo của vũ trụ và với các thời kỳ địa chất, thì 
kiếp của một con người là vô cùng ngắn ngủi, thậm 
chí thọ mệnh một ai dù có đến trăm năm. Y trên 
hoàn cảnh này, mới thấy rằng, người ta tập trung 
mọi quyền lực, cũng như thân vả tâm, để tích góp 
tiền tài và các sở hữu (các ngã sở), thật ra chẳng có 
nghĩa gì. Do vậy, rõ ràng là sự giàu sang chỉ giúp ta 
trong hiện đời, tuy nhiên, nó luôn là môi trường cho 
thói tham lam hiện hữu. 
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Xét trên giáo chỉ vừa nêu, thì lòng bi mẫn của ta với 
tha nhân vốn không còn nữa. Nói đúng hơn, cho dù 
bạn chỉ chú trọng đến sự giàu sang của riêng mình, 
thì việc quan trọng (mà giáo pháp â ấy chỉ dạy) là bạn 
phải chứng thực rằng, nghiệp bất thiện sinh ra từ 
đó vốn gây thiệt hại cho chính mình mà thôi. Cũng 
vậy, nếu bạn trầm tư về hoàn cảnh thật sự của thế 
giới này, thì rõ ràng là, những gì mà của cải vật chất 
đang có, không thê đáp ứng đầy đủ cho các nhu cầu 
cá biệt của loài người. Sự phát triển vật chất chỉ giải 
quyết được một số vấn đề trong một vài lãnh vực 
nào đó mà thôi, thế nhưng đôi khi nó lại làm phát 
sinh thêm những vấn đề mới nữa. Kinh nghiệm của 
ta cho biết rằng, hạnh phúc của loài người không 
chỉ nằm trong sự phát triển của vật chất. 


Hơn thế, chính giai đoạn này, ta mới thấy rằng, 
mình thật may mắn khi được làm thân người. Khi 
xét thân thể con người có thể được sử dụng theo 
một đường lối tích cực như thế nào, thì người fa 
thật sự hiểu rằng, quả là đáng trách khi dùng nó để 
gây nên tai hại. 


Cũng vậy, thật hữu ích biết bao cho những ai trầm 
tư về những thống khổ trong ba cõi luân hồi: địa 
ngục, ngạ quý và súc sinh. Nếu như để tin là có 
các cõi địa ngục là quá khó, thì ít ra ta hãy nghiệm 
xem loài thú đang gánh chịu nhiều khổ đau như thế 
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nào. Dưới mắt của mình, các bạn có thể chứng thực 
những trạng thái ấy. Hãy xét là ta bị trầm luân trong 
hoàn cảnh đó, ta sẽ cảm thụ được sự khổ đau như 
thế đến là đường nào ! 


Hầu hết trong chúng ta đều đã có thể khẳng định 
rằng, tâm thức của mình vốn chứa nhóm quá nhiều 
tập khí do ác hạnh hình thành và vô minh vô thủy 
(Ï ignorance sans commencemenf) là động cơ và cả 
hai sẽ là quả trong cõi súc sanh (khiến ta sinh vào 
trong đó). Dòng tâm tương tục của chúng ta vận 
chuyển những øhân rô ấy khiến ta đọa vào những 
cảnh giới luân hồi như thế và chúng ta có thể thấy 
là nhân khô đau có tầm khuếch tán như thế nảo. 
Cho đến giờ ta còn chưa thấy được cảnh giới súc 
sinh; giờ đây ta hãy tưởng tượng là mình sống với 
chúng, là một súc sinh trong chúng: ta sẽ biết là 
mình có nên sinh vảo nơi đó hay không. Các “thực 
thể” làm nên khô quả này (những tái sinh bất hạnh 
— renaissances défavorables) đều do øghiệp xấu và 
do làm iổn hại tha nhân. 


Đây là những gì mà mức độ thiền quán đầu tiên thấy 
được các sai lầm của ác hạnh và cho ta biết rằng, 
dừng dứt ác nghiệp của thân và khẩu là điều vô 
cùng cần thiết. Tuy nhiên, không có bất cứ sự cam 
đoan nảo, là người ta sẽ thoát hắn những nhiễm ô 
của các nghiệp bắt thiện trong đời sống tương lai, 
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ngay cho dù, họ đã dừng dứt những ác nghiệp như 
thế trong suốt cuộc đời hiện tại của mình. Chính 
ví lý do này mà ta phải thực hành bước tịnh hóa 
(non-violence — bất bạo động) tiếp theo, đó là cách 
phòng hộ tốt nhất, được mệnh danh là nguyện hạnh 
(engagemernt actIf) hay hát tâm tu tập. 


TỊNH HÓA PHIỂN NÃO 
(Diminuer les ƒqctuers perturbateurs) 


Trong mười hai chi nhân duyên, ta được dạy phiền 
não là nguồn gốc của mọi sầu bi. Căn bản của 
chúng, chính là vô minh vô thủy (Ignorance 1nitial) 
tác thành những đối tượng xét như là sự ký sinh nội 
tại. Sức mạnh của vô minh căn bản này chiêu cảm 
bám chấp và sân sỉ cũng như nhiều loại phiền não 
khác, chăng hạn: kiêu mạn, thù hận, ganh tị v.v.. 
Chính chúng đã tạo nên phiền não bằng những yếu 
tố đa dạng của chúng. Khi ta phân tích các vấn nạn 
và những cơn khủng hoảng của thế giới mà chúng 
ta đang tồn tại, cho dù ta phân tích qua các liên hệ 
quốc tế hay trong phạm vi gia đình, thì rõ ràng rằng, 
những vấn đề ấy vốn gắn liền cùng lòng sân hận, đó 
ky của chúng ta, nói tóm lại, những vấn nạn và các 
cơn khủng hoảng sinh ra từ bđm chấp và sân sỉ, [tức 
là do nộc độc của /ham, sân và sĩ vậy]. 
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Giờ chúng ta hãy quan sát người mà ta gọi là “kẻ 
thù” và hết sức căm ghét họ. Bởi vì, có thể anh ta 
hay cô ấy là hạng người không có lương tri. Họ 
tham gia vào trong các hoạt động gây thiệt hại cho 
ta. Vì lý do này mà ta cho người đó là kẻ thù. Giả dụ 
rằng, tham, sân và s¡ đã là bản chất của con người 
đó, thì tuyệt đối nó sẽ chẳng có cách nảo chuyên 
hóa được; hoặc, trạng thái ấy không chỉ là một giả 
dụ mà nó đúc thảnh tính kiên có trong tự bản chất 
của con người này. Điều đó sinh ra từ trong con 
người ấy, hoàn toản giống như chúng ta, chính là 
sự biểu lộ của cách ứng xử tệ hại do phiền não chỉ 
phối. Có phải tự chúng ta tác tạo hay tham gia vào 
những nghiệp bất thiện chăng? Và chắc là ta chưa 
bao giờ nghĩ rằng, mình hoản toàn (thật sự) tệ 
hại. Sự suy nghĩ này (nếu như được đặt vảo trong) 
giống y như con người mà mình xem là kẻ thù. Quả 
nhiên, nguyên nhân thật sự của việc (suy nghĩ) kém 
hiểu biết này, không phải do bản thân của người đó, 
mà chính là sự chỉ phối của độc tố phiền não. Kẻ 
thù đúng, nghĩa phải chăng chính là độc chất ấy hay 
những yếu tô phiền não bên trong của chúng ta. 


Chúng ta là những hành giả, đối tượng thực tiễn, 
việc thắng thua trong cuộc chiến đấu (Ienjeu du 
lutte) này, cốt ở cách quan sát nội tại. Sự phát hiện 
như thế có thể tốn nhiều thời gian (công phu), 
nhưng đó là cách duy nhất để làm giảm thiêu những 
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sai lầm của loài người. Nhờ sự thực hảnh (tu tập) 
như vậy, mà ta có thê đạt tới một cảnh tâm thanh 
bình tuyệt diệu, không chỉ ở thời kỳ tương lai, mà 
còn ở tại đây và bây giờ nũa. Chúng ta có thể tìm 
thấy trong tâm ta, tính trong sáng và thắng thắn, 
sự an tịnh và thanh bình thật sự. Phá hủy nền tảng 
vô minh, tức là đem thanh bình cho tâm thức. Tuy 
rằng, mọi trạng thái bất thiện là do các độc tố vô 
minh, thế nhưng, yếu tố cần thủ tiêu hơn hết, chính 
là lòng sân hận vậy. 


Đề đạt được tâm thức thanh tịnh độc đáo như thế, 
thì vấn đề cốt tủy là ta có nhận ra (xử lý) được 
những độc tố phiền não hay không. Vào giai đoạn 
này, sự tu tập cốt ở việc vượt qua và loại trừ nền 
tảng của chúng: vô minh sinh thành bản chất nội 
tại. Để thành tựu nó, thì việc cần kíp là có chánh 
kiến đễ nắm được phương tiện đối kháng chính xác 
với Võ mình căn bản. Chỉ có được một nhận thức 
như thế, thì hành giả mới có thể đối trị hiệu quả với 
những độc chất của phiền ưu. 

Qua phân tích, ta có thê thấy, vô minh vô thủy sinh 
ra những hiện tượng xét như là sự tồn tại có tự thể 
hay có khía cạnh riêng của chúng (existant de leur 
propre côté) và sự phân tích này rất cần thiết để 
hàng phục ứv &¿ến tức là những quan điểm sai lầm 
(conception erroné) về đối tượng (các pháp) được 
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cho là tự sinh: vô minh tôn tại có tự thể. Ta cần 
thực chứng rằng, những đối tượng ấy không tồn 
tại bằng cách tự sinh (les objets n°existent pas de 
facon Intrinsẻque): không phải bên trong chúng, 
cũng không phải do chính chúng. Điều quan trọng 
là phải chắc chăn rằng, qua chánh kiến của mình, 
những đối tượng do vô mỉnh vô thủy ảnh hưởng, 
sẽ chẳng có bất cứ giá trị gì mà vô minh ban cho 
chúng. Vậy, người ta phải bắt đầu chuyển hóa một 
cách hợp lý niệm tưởng nảo do tà kiến sanh ra — lấy 
chánh kiến hàng phục tả kiến. Đó là lý do vì sao mà 
thiền chứng fánh không (vacuité) đạt tới một tác 
động phi thường. 


Đề phát triển tới một mức độ (ðẩm nhìn có khả năng 
thực chứng tánh không) được yêu cầu để thành là 
sự đối kháng có thể nhồ bật gốc rễ vô minh căn bản, 
thì người ta không chỉ cần tới thiền quán (nhận thức 
suy luận) là đủ khả năng thực chứng tánh không. 
Hơn thế, người ta còn phải mang #rí tuệ suy luận 
(tức thiền quán) này đi tới một cảnh giới trực kiến 
(perception directe — tri giác trực tiếp hay hiện 
quán) vô niệm (non-conceptuelle) về chân lý tánh 
không của hiện hữu nội tại (la vérité de la vaculité 
de l”existence Intrinsẻque — chứng đắc hiện hữu vô 
tự thể ), tức là tuệ giác về tánh không của các pháp 
(nội tại). Do vậy, điểm cốt yếu là phải tiếp cận /hiên 
(samàdhi — tam muội định). Đây là một trạng thái 
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Thiền định sâu xa, cho phép hành giả phát triển một 
cảnh giới định hợp nhất giữa fhiên chỉ (shamatha) 
và thiên quán (vipashyana). Vì thế, người ta cho 
rằng, đề phát sinh tuệ quán về tánh không, thì điều 
kiện tiên quyết chính là trau dồi pháp tu thiền chỉ: 
tịnh hóa và định tâm (canalisaton — khai thông 
dòng tâm vào một hướng). Sự phát triển này, không 
chỉ là tính khéo léo của tâm thức trụ trên đối tượng 
thiền quán bằng một cách thế chăm chú và tập trung 
mà nó còn phát triển như thế cho đời sống thường 
ngày một cách tinh tế và nhạy bén nữa, ngay cả đối 
với những ai không tin vào sự tái sinh: cảng ngày, 
tâm thức từng bước trở nên nhu nhuyễn hơn, thức 
tỉnh hơn, và có nhiều khả năng hơn. Đây là lý do tối 
yếu làm nên những lý giải cụ thể cho biết một hành 
giả đắc định như thế nào. 


Một ai đó, nếu muốn đạt tới sự định tâm, thì họ 
không thể sống đời sống như chúng ta hiện giờ. Họ 
phải tìm đến nơi hẻo lánh, sống đời độc cư mà ở đây 
họ phải thực hành giới luật (régulière) tinh nghiêm 
suốt một thời gian dài. Hơn thế, nếu những ai nỗ lực 
để đắc định bằng các pháp tu Mật thừa, thì sự thành 
tựu của họ lại càng đễ dàng hơn. Tuy nhiên, nếu ai 
chưa có khả năng, cũng như chưa sẵn sàng cho một 
thực hành tinh tấn như thế, thì mỗi sáng sớm thức 
dậy, nên dành một ít thời gian để tọa thiền quán 
tâm- khi mà tâm thức còn đang trong sáng — đề tìm 
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được bản chất và thực thể của nó. Công phu này sẽ 
vô cùng hữu ích vì ta tách ly được mọi vọng niệm 
phiền ưu. Sự tu tập như vậy còn giúp giữ gìn tâm 
ta nhạy bén và để phòng hộ cũng như có được một 
ngày hoàn toàn thanh thản. 


Nhằm mục đích đi đến giai đoạn tịnh hóa những 
phiền não tế vi (les distractions subtiles internes), 
và luôn giữ tâm thức nhạy bén trên đối tượng mà 
nó đang quán chiếu, thì cơ bản là ta phải hàng phục 
được những phiền não thô trọng hơn, những hành 
vi bất thiện của thân và khẩu mà chúng đã làm tâm 
ta đảo điên bằng những bám chấp và sân hận. Do 
vậy, tâm thức cần đến sự trau dồi giới hạnh (giới 
luật, luyện tập đạo đức — sˆ°exercer à l°éthique). Phật 
giáo có hai chuẩn mực chủ yếu về đạo đức, tức là có 
hai loại giới luật: một là dành cho giới cư sĩ tại gia 
(người có đời sống gia đình — Giới pháp Ưu bà tắc 
và Ưu bà đi) và hai là dành cho giới tu sĩ xuất gia, 
những người từ bỏ đời sống gia đình (ceux qui s”en 
sont détachés). Ở đây, giới luật dảnh cho cư sĩ vẫn 
có nhiều mức độ khác nhau. Do vì, trình độ sai biệt 
của chúng sinh mà đức Phật lập ra những hệ thông 
giới luật khác nhau. Sự chế định nảy không ngoài 
mục đích hướng hành giả đạt tới cứu cảnh giác ngộ 
thuận theo căn tính của chính mình. 


Ví chúng sinh có nhiều thiên kiến (Préoccupation) 
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và tư chất khác nhau, cho nên đức Phật chế luật tu 
tập khác nhau. Quả là lợi lạc, khi ta nhận ra điều 
này, chăng những chúng mang lại cho ta một viễn 
cảnh chính xác về Phật giáo (những lời dạy của 
Phật/ giáo chỉ của Phật — Enseignement bouddhiste) 
mà còn khiến ta phát triển một tâm thức uyên thâm 
(fond du coeur), một niềm tôn kính thật sự trên 
những hệ thống tín ngưỡng đa dạng của thế giới 
nảy, vì những giới luật ấy chứa đựng (đưa tới) mọi 
an lạc cho những ai tin chúng. Ngay cho dù, giữa 
các nền tôn giáo trên thế giới này có những quan 
điểm triết học khác biệt to lớn như thế nào đi nữa, 
thì người ta vẫn thấy rằng những điểm triết học như 
thế là hoàn toàn thích đáng và lợi lạc trong việc 
hướng dẫn đời sống của đa số chúng sinh mả trong 
đó gắn liền cùng những quan tâm và căn khí khác 
nhau của họ. Khi lĩnh hội được điều này, thì niềm 
tôn kính sâu xa trong ta sẽ được phát sinh. Thế giới 
bây giờ, ta rất cần phẩm chất tôn kính ấy và sự cảm 
thông lẫn nhau. 


PHẬT GIÁO TÂY PHƯƠNG 


Trong cử tọa hiện giờ, tôi thấy có khá nhiều quý 
thầy vả quý cô là những người Tây phương. Tôi 
vô cùng kính trọng khi mà các vị chọn đời sống 
thọ giới xuất gia (chọn sự thọ giới — avolr choIsi 
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ordination), thế nhưng, tôi nghĩ, các vị chưa từng 
được thệ nguyện thôi thúc. Cần phải nhớ rằng, nếu 
như đức Phật lập ra những pháp tu sai biệt phù hợp 
theo căn tính của từng người, thì điều quan trọng 
là ta xác định được khí chất của mình như thế nào 
và chỉ nên từng bước tu hành trong chức năng của 
các pháp tu ấy. Những người Tây phương nào thật 
sự mong muốn tu Phật, chẳng những mình phải là 
người công dân tốt mà còn là thành viên có trách 
nhiệm trong xã hội của ta nữa. Họ không nên sống 
đời sống độc cư, tách ly khỏi cộng đồng văn hóa 
cơ bản của mình. Việc cốt yếu đối với ai chọn lấy 
tỉnh hoa giáo chỉ của Phật (pháp Phật), thì tất cả họ 
phải nhận ra rằng, pháp tu của người Tây Tạng phải 
chịu ảnh hưởng bởi văn hóa Tây Tạng và những vị 
Tây Phương nào thực hành theo hình thái tu Phật 
“Tây Tạng hóa”, sẽ có đôi chút sai lầm. Khi thử tu 
tập hoàn toản theo cách như thế, ta có thê sẽ chạm 
phải những trở ngại (tâm thức của ta sẽ không thể 
hòa nhập được một hệ thống như thể) và sẽ gây khó 
khăn cho ta trong những liên hệ xã hội. Trên thực 
tế, vẫn có một số người cô làm giống như những 
người Tây Tạng, chẳng hạn cúi đầu chào theo một 
cách thế khiêm cung. Thay vì, phỏng theo những 
hình thái văn minh như vậy, thì tốt hơn hết là ta nên 
giữ lấy bộ khung văn hóa riêng của mình và ứng 
dụng những giáo chỉ của Phật mà ta đã tìm thấy, 
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thì sự kết hợp nhuần nhuyễn như vậy sẽ thiết thực 
hữu ích và mang lại hiệu quả cho chính mình. Hãy 
tiếp tục tu dưỡng chuyên môn và luôn là thành viên 
trong cộng đồng của mình. Cho dù những trung tâm 
tu học đã được thiết lập đều rất hữu ích và đáng 
được duy trì, thế nhưng, để tu hành, thậm chí hành 
giả tham gia vào một trong những đạo tràng đặc 
biệt này để giữ được hay sở đắc pháp tu, thì việc đó 
là không cần thiết. 


Hôm nay chúng ta đã thảo luận về hai mức độ đầu 
tiên của tiến trình tu tập: hàng phục (lutte) tính 
phiền não. Ngày mai ta sẽ tiến vào ba mức độ hay 
còn được gọi là Tam Pháp Ấn: phương pháp phát 
triển lòng bi (compassion) nhằm phá hủy những 
trạng thái sở tri chướng mà chúng là những vết 
in do phiền não sở sinh: hãy bắt đầu bằng việc tu 
dưỡng giới luật hay đạo đức (éthique), làm thành 
nền tảng cho mọi thực hành tối hậu. Tiếp đến, nhờ 
vào việc tu (hiên) định (concentration) mà tâm thức 
có được định tụ (lesprit devient sĩ puIssamment 
canalisé — tâm thức khai thông về một hướng một 
cách mạnh mẽ) một cách dũng mãnh và thành tựu 
pháp tu không định (¡l gagne en efficacité dans la 
méditation sur la vacuité — tâm chứng thiền định về 
tánh không) và cuối cùng nhờ vào định không mà 
ta siêu việt (surmonter) sở tri chướng: chiến thắng 
những vết in hay tập khí sinh ra từ vọng tưởng hay 
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tả kiến về các pháp hiện hữu có tự tính (I°existence 
intrinsèque). Đây chính là ý nghĩa của chuỗi thuật 
ngữ 7ưm Pháp Ấn mà Phật giáo dùng chỉ cho ba 
pháp tu: Giới, tức là những nguyên tắc về đạo đức 
nhằm tu dưỡng thân và tâm. Định, tức là thiền định 
hay đưa tâm thức tập trung vào một đối tượng nào 
đó và, 7i, chính là tuệ bồ-đề nghiệm chứng tánh 
không của các pháp (pháp không); trước tiên, sở tri 
chướng (obstructlons accquIses 1ntellectuellement 
— những phiền não làm ô nhiễm trí tuệ) cần được 
vượt qua; kế đến là tiêu diệt dần phiền não chướng 
(obstruction inné). Phiền não chướng có rất nhiều 
hình thái và mức độ khác biệt cần phải chiến thắng, 
tuy nhiên, điểm cốt tủy là người ta phải dập tắt vô 
mình vô thủy, đây là gốc rễ của mọi phiền não: khái 
niệm về hiện hữu (các pháp) tự sinh hay hiện hữu 
có tự thể. Vô minh căn bản và mọi phiền não do 
vọng tưởng sinh ra - khái niệm về hiện hữu (các 
pháp) tự sinh hay hiện hữu có tự thể - Được dập tắt 
hay được tịnh hóa trong cảnh giới thực tại (sphère 
da la réalité ) này. 7í tuệ thực chứng tánh không 
đó làm xói mòn trực tiếp vô minh vô thủy mà trên 
đó các pháp được cho là có tự thể; sự dập tắt vô 
minh trong cảnh giới thực tại (trong cảnh giới thiền 
chứng) này được mệnh danh là giải (hoái. Long 
Thọ cũng tuyên bố như thế trong tác phẩm 7ng 
Luận của ông: 
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“Khi nghiệp và phiền não diệt, thì giải thoát sinh. 
Nghiệp và phiên não do tà kiến sinh, tự chúng làm 
nên vọng tưởng. 

Trong /ánh không, vọng tưởng diệt.” 

Ác nghiệp hay những hành vi gây nhiễm ô và phiền 
não đều do tà kiến sinh, mà bản thân của tà kiến được 
phát tác là do việc thừa nhận (dựng nên) khái niệm 
về hữu thê tự tồn hay có tự thể — Pháp tự sinh. Đề 
dừng dứt vọng tưởng này, người ta phải nhở (gráce) 
đến tánh không, hoặc là phải trú rong (soit đans la 
vacutfé) tánh không. Cả hai sự thâm nhập như vậy 
được cho là nằm trong một con đường tối hậu. Tóm 
lại, phương án cụ thể nhất, là những vọng tưởng 
(hành tướng khái niệm — proJection conceptuelle) 
được dừng dứt nhờ vào con đường thực chứng tánh 
không (la vue de la vacuité réalisée); tuy nhiên, vì 
những vọng tưởng được tánh không dập tắt, hoặc 
những vọng tưởng được lắng diệt ong tánh không. 
Nói chính xác hơn, những vọng tưởng được dừng 
dứt là nhờ vào sự /w ứập tánh không; thế nhưng cũng 
từ nơi chỗ cáo chung hay từ nơi điểm mà chúng 
được dập tắt, thì đó lại là hiện thực của bản thân 
tảnh không (réalité de la vacuité elle-même). Cũng 
thế, trong tánh không mà các vọng tưởng gắn liền 
cùng khái niệm về hữu thể tự sinh hay hữu thể có 
thực tính đều bị diệt dứt. Thực tại này — 7ánh không 
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mà trong đó lực của fuệ đối trị (sagesse-antidote) 
đã làm băng hoại mọi yếu tố phiền não, vô minh căn 
bản, v.v... - là sự dừng dứt thật sự - Đạo đề - Tức 
là giải thoát. 
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@ 4 


GIÁ TRỊ CỦA LÒNG BI 
Bài giảng chiêu thứ tur 


Hỏi: Người ta nói với tôi rằng, nếu như tôi theo pháp 
tu thiền số tức (pháp tu đếm hơi thỏ), thì tôi đễ buồn 
ngủ, pháp tu đặc biệt này có thể không thích hợp với 
tôi, cho nên tôi phải tìm kiếm pháp khác, xin ngài vui 
lòng nhận xét, điều có đúng như thế không? 

Đáp: Khi người ta bắt đầu tập thiền, thì điều thường 
xảy ra là người ta hay buồn ngủ, thậm chí là ngủ 
quên. Đối với một số người có trạng thái này, tôi 
khuyên họ nên trì chú. 

Khi thiền định, tâm thức có thể bị hôn trầm chỉ phối, 
thân tâm chưa đạt được trạng thái khinh an, thường 


hay bị buồn ngủ và thậm chí là ngủ quên. Sở dĩ bị 
như vậy, là vì hành giả lơi lỏng trong việc rèn luyện 
tâm thức; để khắc phục tình trạng này, ta nên làm 
cho tâm thức căng ra, nhờ thế mà ta được tiếp thêm 
năng lực. Nếu như phương pháp này không hiệu 
quả, thì ta nên quán tưởng một cái gì đó lấp lánh 
ánh sáng hoặc chú tâm vào những chỉ tiết của đối 
tượng mà ta đang thiền tư. Sở dĩ ta bị hôn trầm là 
vì ta đi vào lĩnh vực nội tại quá nhiều. Nếu phương 
pháp vừa nêu cũng không hiệu nghiệm, thì ta nên 
xả thiền và nhìn vào khoảng không gian xa, ta có 
thể quan sát toàn cảnh hoặc đi rửa mặt hay đi ra 
ngoài hít thở không khí trong lành. 


Nếu như khi bạn tập thiền theo phương pháp số 
tức, mà bạn buồn ngủ một cách khác thường, thế 
nhưng khi bạn tập thiền theo phương pháp khác mà 
không có triệu chứng đó, thì có lẽ vẫn đề là do cơ 
thể của bạn. Trong trường hợp nảy, tốt hơn hết, là 
bạn nên thay đối đối tượng thiền quán. Ta có thể 
định tâm hay thiền trụ trên một vài yếu tố hay một 
vài loại ánh sáng nơi một xa luân (canal cemtral 
— kênh trung tâm, huyệt vị) đặc thù nào đó. Khi 
tu phép số tức, thì cách hữu dụng là (vừa đềm hơi 
thở) vừa quán ánh sáng tỏa chiếu trên phần đầu của 
mình. Tóm lại, người ta cho rằng, khi tâm thức lắng 
xuống và lỏng lẻo, thì tốt nhất là ta nâng đối tượng 
thiền quán lên, và khi tâm thức hưng phấn, thì ta 
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đưa đối tượng đi xuống. Liệu pháp này cần được 
xem trọng khi ta ở trong trạng thái thiên tư. 


Hỏi: Ngài có lời khuyên nào cho những bậc cha 
mẹ vảo thời điểm này, con gái mới bảy tuổi của họ 
bị ung thư não và đang phải điều trị tại Luân Đôn? 
Đáp: Hãy tin rằng, những bậc cha mẹ đều hoàn toàn 
muốn nhờ đến y học can thiệp để chữa khỏi bệnh 
cho con mình. Trong một vài trường hợp, ta nên ứng 
dụng các kỹ thuật thiền định, như trì chú, và quán 
tưởng (hồi hướng cho con mình), thế nhưng, dù các 
pháp này có hiệu quả hay không, thì chúng còn tùy 
vào những yếu tố quan trọng khác nữa. Nếu những 
ai có đức tin vào Đẳng sáng tạo, thì họ nên nghĩ đến 
những gian nan như thế là do Chúa an bày và nhờ 
vậy mà họ được thánh thơi. Yếu tố quan trọng hơn 
hết là em bé đang bệnh kia, cần được giữ cho tâm 
thức an bình. Bên cạnh những điểm ấy, ta còn nhờ 
đến những tiến trình thể nghiệm, đó mới thật sự là 
điểm gian khó. Có lẽ ta đã nghe rằng, khi mà nghiệp 
quả đã thành thục, thì nó không dễ gì bị đảo ngược. 


Hỏi: Thưa Ngài, ta đã cho rằng, hành trình xa thắm 
của con đường tâm linh, niêm tin là cứu cánh. Vậy, 
tác nhân thật sự của niêm tin là gì? 


Đáp: Nói chung, niềm tin có ba phạm trù. Thứ nhất, 
tin bằng sự cảm phục trong sáng hay chánh tín (la foi 
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ƒondée sur l'admiration — tin bằng sự khâm phục), 
tin để được những phẩm chất an lạc hay gọi là /c ứín 
(/oi-émulafion) và niềm tin trên cơ sở tội báo (la föï 
ƒondée sur la convicfion) — tức tin nhân quả. Và trên 
hết là mở ra con đường / chứng. Khi lý chứng được 
bạn tư duy thâm thúy, thì chắc chắn rằng, niềm tin 
của bạn càng lúc càng tăng trưởng, nhờ thế mà niềm 
tin càng trở nên kiên cố - Tâm chứng. 


Cũng như những thể nghiệm tâm linh khác, niềm tin 
phân thành hai phạm trù cốt lõi: loại thứ nhất là loại 
đốn tín — niềm tin xảy ra nhanh chóng và bất ngờ và 
loại thứ nhì là /êm ứín, tức là niềm tin được cố gắng 
tích lũy trong một thời gian dài. Đây là loại niềm tin 
kiên có hơn hết, tuy nhiên những chứng nghiệm vô 
nhân (đốn nghiệm), vốn luôn lợi lạc. Do vậy, cách tốt 
nhất là khi trạng thái đốn nghiệm xuất hiện, thì lúc 
đó bạn nên năm lấy nó bằng một nỗ lực thích đáng. 


Hỏi: Theo tôi, để hiểu thấu những mức độ tu tập 
khác biệt là rât khó, vậy, pháp môn đơn giản nào đê 
tôi có thể tu tập nhuần nhuyễn? 


Trả lời: Nói chung, “pháp môn” chủ yếu mà tôi 
thường nhắc đến: nếu có thể, bạn nên giúp đỡ 
người khác, còn không, thì bạn đừng làm hại họ. 
Trong Phật giáo, pháp tu chủ yếu của Thanh Văn 
Thừa, chính là hạnh nhẫn nhục — khuynh hướng 
chiến thắng lòng sân hận hay chiến thắng những 
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nguyên nhân làm người khác khổ đau, còn tỉnh tủy 
của giáo pháp Đại Thừa là hạnh từ bị — giải thoát 
chúng sinh (laide apportée à autrui — mang lại lợi 
lạc cho người khác). Liên hệ đến những giai đoạn 
tu hành, thì giai đoạn thứ nhất là ngăn nghiệp ác 
bằng cách tu /hập thiện (dix non-vertus — ngăn chận 
mười điều phi đạo đức hay tu mười hạnh lành) và 
rồi ta phát nguyện tu hành trên cơ sở thập thiện này; 
sau đó người ta có thê tinh tắn tu tập bi tâm và phát 
nguyện làm cho thiện hạnh này bao la hơn nữa. 


Hỏi: Liệu ta có thể chan hòa tình yêu mà ta đã chứng 
nghiệm (trải qua) bằng sự #z¡ zâm (équanimité — sự 
thanh thản) cho riêng một cá nhân nào đó hay không, 
chăng hạn như sự chan hòa tình yêu trong hôn nhân? 
Hoặc ta chỉ có thể phát triển việc thanh thản khi nảo 
ta tách ly khỏi những øgã sở (engagement personnel 
— bám chấp cá nhân) của mình? 


Đáp: Trên giai đoạn tu hành ban đầu, tình yêu mà ta 
nếm trải có rất nhiều mức độ: tình yêu mạnh nhất là 
tình yêu dành cho những người hiện giờ mà ta thân 
thuộc và kém hơn cho những ai ở xa ta. Thế nhưng, 
qua công phu tu tập và dần dần tiến bộ, thì lòng yêu 
thương của hành giả được rải đều cho tất cả chúng 
sinh (tình yêu từ công phu tu tập của hành giả dành 
cho tất cả chúng sinh là bình đẳng). Một tình yêu 
trai tâm (thanh tịnh) như vậy, chỉ có thể hình thành 
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trong tương lai mà thôi. Như tôi đã đề cập, trong 
giai đoạn ban đầu tu tập tình yêu, đại bi, lòng tin và 
những phẩm chất khác, thì chúng đều có trộn lẫn ít 
nhiều các chất liệu phiền não nữa. 


Hỏi: Khi một tư tưởng tốt (tích cực) đi cùng một 
hành vi xấu, liệu đó có phải là nghiệp quả thắng 
hơn không? 

Đáp: Hệ quả phụ thuộc vào hai loại nghiệp trên 
thời điểm thực hiện hành vi vả cũng trên mức độ 
của động cơ trước khi tiến hành tạo nghiệp — Hệ 
quả của nghiệp quy mô như thế nào tùy vào lĩnh 
vực của động cơ. Trên thực tế, có những trường 
hợp mà trong đó động cơ có năng lực quá lớn mạnh, 
còn có những trường hợp khác, mà tình huống xúc 
tác mạnh hơn so với diễn tiến thật sự của nghiệp: ta 
đang nói đến đối tượng và thời gian. 


Hỏi: Người ta thấy là rất nhiều Phật tử đang lo âu khi 
nghe những tăng sĩ phạm giới (le maftres Bouddhists 
qui transgressent régulièrement CerfaIns préceptes), 
chăng hạn, họ cho rằng, người ta được phép uống 
rượu, quan hệ tình dục với những thành viên trong 
các cộng đồng tâm linh của mình v.v..Có thật sự là 
những tình huống nảy xuôi ta phạm giới chăng? 


Đáp: Đề thuần thục dòng tâm tương tục của mình, 
những bản kinh dạy vê Bó-Táí thừa mô tả cho ta 
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nhận thức được các pháp tu gọi là Lực Độ Ba-La- 
Mật hay gọi là sáu trạng thái hoàn thiện: bố /Öí, 
trì giới, nhân nhục, tỉnh tấn, thiền định và trí tuệ 
- Đề độ sanh, ta có bốn pháp tu — cúng dường tài 
vật làm phương tiện khuyến tu cho một ai đó, nói 
lời từ ái để hướng dẫn họ đạt tới một đời sống tốt 
đẹp và thật sự thoát khỏi luân hồi như thế nào,; 
khiến cho người tu học đắc hạnh lành và thoát khỏi 
những tập khí gây khô quả, phản tác dụng, (faire 
en sorfe qu”1ls adoptent dans leur propre pratique 
ce qui est vraiment bénéfique et écartent de leur 
comportement ce qui est ñnalement néfaste) và cuối 
cùng là truyền cho người khác trạng thái tự chứng 
của mình. Tuy nhiên bốn hạnh nảy cũng là phương 
tiện đề hành giả đạt tới thiện quả. Do vậy, khi người 
ta là một bậc đạo sư, thì ít ra, người ta phải trải qua 
những quá trình tu học như vậy. Xét trên ý nghĩa 
chung, ta có thể thấy rằng, vô công dụng hạnh là 
một phẩm chất không thể thiếu của một người. Nói 
rõ hơn, nếu như ta nhận ra trong tu pháp “giáo tha” 
của một ai đó mà nội hàm mâu thuẫn, thì do người 
đó kém phẩm chất trên bước đường tu hành. 


Theo truyền thống, điểm cốt lõi cho người tu học 
là cần hiểu biết về những phẩm chất (công đức - 
qualification) của một bậc đạo sư (guru) trì giới mà 
đức Phật đã tuyên thuyết trong luật tạng cũng như 
trong Mật thừa (tantra) và đó là điều nhằm xác quyết 
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là vị ấy có hay không những đức tính này. Cũng vậy, 
nếu một ai nguyện trở thành đắng Lama hoằng pháp 
độ sanh (un Lama enseignant à autru1), thì người đó 
phải học những đức tính như đã nêu và trau dồi viên 
mãn chúng (traveiller à leur accomplissement). 


Trong Mật thừa, người ta cho răng, một khi mà những 
hành giả đạt tới sự thực chứng tối thượng, thì họ có 
thể ứng hiện (recourir) những phẩm hạnh phi thường 
(modes de comportement sortant de l”ordinarre). 
Ngưỡng xác định tu thành tuệ giác của Mật thừa (Mật 
tuệ) qua các ứng hiện siêu việt là ngưỡng cho biết 
rằng vị ây đã “chứng tánh” (réalisation de la capacité 
— thực chứng năng lực siêu việt). Ý nghĩa của chứng 
tánh là gì? Nhà đại hiền giả Druk Kagyupa và nhà 
thông thái Padma Gar Bo lý giải rằng, sự chứng tánh 
nảy hàm ngôn cho bậc Du-già đạt tới quyền năng từ 
thần lực Du-già để có thể nhiếp phục kẻ bất tín (la 
perte de confiance — kẻ đánh mất lòng tin đối với Mật 
thừa) bằng cách ứng hiện (manifestion) những hành 
tướng (activité) như vậy. Chăng hạn, như trường hợp 
đạo sư Tilopa đã hóa hiện thần thông để nhiếp phục 
Nãropã, một môn đồ của mình — kẻ đã bị đánh mất 
đức tin — bằng những hành tướng diệu kỳ. Những 
hành tướng đặc thù như thế, chỉ có thể thành tựu 
bằng sự “chứng tánh” mà thôi. Đôi với một Lama vô 
thực chứng, thì chắc chăn rằng, những hành vi pñi 
thường của vị ấy là những giả tướng từ một vị thầy 
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nảo đó, nói một cách đơn giản, gần sau lưng ông ấy 
vẫn cứ là một vách tường ngăn ngại mà thôi. 

Hỏi: Xin ngài vui lòng giải thích về bản chất liên kết 
(duyên khởi - connextion) giữa một hành vi đã được 
thành hình từ nhiều đời trước với nghiệp quả mà ta 
đang phải nếm trải do một tai họa tự nhiên, như tai 
họa do sét đánh? Có phải cái thức, dòng tâm tương tục 
hiện giờ của chúng ta tạo ra tia chớp này hay không? 


Đáp: Trong câu hỏi về nghiệp này, thì câu trả lời 
hợp lý để ta có thể nhận ra răng, nói chung, nhân 
lành sẽ gặt quả lành, bởi vì đó là bản chất của nhân 
quả. Tuy nhiên, khi ta muốn tìm hiểu vì sao mà một 
nghiệp hoàn thành (thành tựu) trên một thời điểm 
cụ thể mà nó lại tạo ra nghiệp quả như thế vào một 
thời điểm khác như vậy, thế thì người ta đang ở 
giữa nơi mả những tác tổ này lại quá tính vi, cho 
nên đề hiểu thấu (nhân quả) là một điều vô cùng 
khó. Trong thí dụ về con người bị sét đánh, ta có thê 
dùng đến bốn hình thái mà tôi vừa nêu: một là, cốt 
ở khảo sát bản chất của đối tượng đề thấy rằng, đối 
tượng ấy không do nghiệp tạo ra mà do chính bản 
chất của đối tượng ấy, nó đã tạo ra như thế. Chẳng 
hạn, nhiệt và tính năng của sự cháy đều thuộc về bản 
chất của lửa; sự ướt và tính năng của âm, đều thuộc 
về bản chất của nước. Cũng thế, tia chớp, hoặc mọi 
hiện tượng khác, được sinh ra bằng hệ thống chồng 
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chéo của những yếu tố cấu thành thế giới này, thế 
nhưng, trong tình huống xấu của người bị thiên tai 
này (người ta đã chạm đến sự ngẫu hợp của những 
hoàn cảnh, ở đây, gọi là bát định nghiệp), đấy là do 
luật của nghiệp (trường hợp này, nói theo kinh, chỉ 
có Phật mới hiểu thấu mà thôi). Quá nhiều nét đặc 
trưng tương tợ mả ta cần phải khám phá. 

Hỏi: Vì sao mà những Phật tử chân chánh nguyện 
tu hạnh “bất sát” mà họ lại có thể hưởng thú vui ăn 
mặn (phạm tội giết hại gia cầm, chim cá đề ăn thịt) 
cho được? 


Đáp: Bạn đang đặt ra một câu hỏi cực kỳ quan 
trọng. Nói chung, trong Luát Tạng (Ứéthique 
Bouddhiste/ Vinaya) không cắm ăn thịt. Trên một 
ý nghĩa nào đó, Tăng sĩ (có cả NI) là những người 
xuất gia khất thực độ sinh, do vậy, khi khát thực, họ 
không yêu cầu một sở thích nào cả, chắng hạn, họ 
không thể nói “tôi thích thế này, tôi muốn loại thức 
ăn kia”, (nghĩa là ai bố thí cái gì thì họ ăn cái đó). 
Hơn mười lăm năm về trước, tôi có đặt vấn đề này 
với một vị sư người Sri Lanka, ông nói với tôi một 
cách nghiêm túc rằng, tu Phật không nhất thiết đặt 
ra vẫn đề chay hay mặn. 


Trong ðô iái thừa, điểm nhắn mạnh chung là nên ăn 
chay; hâu như không ăn thịt được cho là thích hợp 
nhất và rất nhiều cộng đồng Phật giáo Nhật Bản đều 
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thực hành ăn chay nghiêm túc (ăn chay trường — un 
végétarisme strict). Theo tôi ăn chay là đúng đắn. 
Và sau hết, trong Mật thừa, có ba giáo chỉ tantra cấp 
thấp — Nghiệp tantra, Thành tựu tantra và Du-già 
tanfra — cả ba tantra này đều cấm ăn thịt, thế nhưng 
trong tantra tối thượng, thì không cấm ăn thịt (vì 
những hành giả này đã đạt được sự tự tại trong sắc 
và tâm pháp rồi). 

Những gì vừa nêu là giáo chỉ chung của Luật tạng 
(Traité léthique), K?nh £hửa (véhicule des soutra) 
và Mật thừa (véhicule des Tantra). Tuy nhiên, điều 
đặc biệt hơn hết là ta không nên giết hại thú vật để 
nuôi dưỡng bản thân mình. Chẳng hạn, trong khu 
chợ, thịt bày bán sẵn rồi, chỉ việc mua về mà ăn, 
còn nơi thịt không bảy sẵn, ta lại nói, “tôi muốn ăn 
thịt”, quả là không thích hợp - (thịt cá dành cho chợ 
búa, chăng thể có trong chốn thiền lâm). 


Tốt hơn hết là nên ăn chay. Bản thân tôi bắt đầu 
ăn chay từ năm 1965 và sau hơn gần hai năm, tôi 
bị nhiễm bệnh vàng da, được bác sĩ khuyên là nên 
ngưng ăn chay. Tuyệt vời thay hạnh ăn chay trường! 
Tôi rất ân tượng khi nghe đài BBC nói rằng, (ở Mỹ), 
số người ăn chay đang có khuynh hướng phát triển. 
Đây là một tin tức đáng mừng. 

Hỏi: Ngài đã nói rằng, thỏa cơn giận dữ (để cơn giận 
hiện hình) là phép tu tồi. Vậy, tôi kết luận là ngài 
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muốn nói rằng, không nên sân với những ai hay đối 
tượng nào chống lại mình. Tuy nhiên, một số hệ thống 
phân tâm học biện hộ cho sự nồi giận đối với những 
đối tượng trơ lỳ, như cái gối hoặc tường vách nhằm 
phóng thích năng lượng dồn nén bên trong của người 
sân hận. Thưa ngài, kỹ thuật này lợi hại như thế nào? 


Đáp: Về cơ bản, nếu để sân hận “bùng phát” là hoản 
toàn tai hại. Tuy nhiên, nếu bạn không chú ý thực 
hiện phòng hộ, chẳng hạn, trau dồi lòng bi, tình yêu 
thương, thì sân hận sẽ bùng phát. Do vậy, chủ yếu 
là ta nên làm cho nó co rút lại. Một người bạn tôi 
cho rằng, khi mà sân hận phát tác đầy đủ đến độ bạn 
không thê chịu đựng được, thì đó là lúc bạn tự đánh 
đập mình. Do vậy, theo tôi, nén giận và buông xả là 
tuyệt vời hơn cả. Ở đây, người hỏi vừa đề cập đến 
việc “phóng thích năng lượng” trên những vật vô 
tri theo quan điểm phân tâm học. Theo tôi, “phóng 
thích” trên cái gối là tốt nhất, vì nó không quá cứng! 
Dưới một vải tình huống đặc biệt, sân hận có thể cho 
phép thành hình, nhưng đừng với chúng sinh. 

Hồi: Một vài người trong chúng tôi đã nói không đúng 
sự thật là vì một công việc nào đó, để đi đến đây dự 
pháp hội này và được công đức từ giáo chỉ của ngài. 
Liệu thiện nghiệp tu học đó có làm giảm đi (chống lại 
được) nghiệp xấu là nói (láo) không đúng sự thật? 


Đáp: Điều đó phụ thuộc vào bao nhiêu công đức 


142 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


mà ta đã tích tập được. Nếu như bạn thực hành cụ 
thể giáo pháp và nhờ thế mà bạn thu hoạch được 
một cái gì đó cho cách sống của mình, thế nên rất 
đáng bõ công. Có công đức hay không còn tùy vào 
những yếu tố như vậy. Trong viễn cảnh Phật giáo, 
nói như Tịch Thiên (Šãntideva), những suy xét 
quan trọng nhất chính là suy xét về nghiệp quả của 
chúng ta (nghiệp quả của chúng ta là cái cần nên 
khảo sát). Ta phải xác định cái gì cần làm và cái gì 
không nên làm nhằm xác định cái gì sẽ phải thành 
tựu một cách đầy hiệu quả. Y trên sự phân tích như 
thế, những nghiệp nào được luật tạng nghiêm cấm, 
chăng những ta nên tuân thủ, mà còn phải khuyến 
tấn dưới một vài nhân duyên (circonstance): chúng 
cần phải được nghiêm trì, nếu như chúng mang lại 
công đức (lợi lạc). Đúng như trong liệu pháp của y 
khoa, thậm chí những liệu pháp khác nhau có thể 
được cùng một người dùng khi tính chất của bệnh 
lý bị thay đồi, cũng vậy, trong tiến trình tịnh hóa 
tâm thức, những hoàn cảnh đổi thay hoặc trên các 
chặng đường mà người ta có thể cần đặt ra cách ứng 
dụng những kỹ thuật khác nhau. 


Tuy nhiên, hãy trở lại với chủ đề của chúng ta. 
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ĐỘNG CƠ BI MẪN CỦA BỒ-TÁT 


Chế ngự ảnh hưởng của tập khí phiền não — Hàng 
phục phiên não sở tri 


Tu tập Tam Pháp Ấn (Giới, Định và Tuệ) để có thể phá 
hủy phiền não. Thế nhưng, ta cũng cần phải thoát khỏi 
các tập khí tùy miên (những tập khí ngủ ngầm dưới 
sâu trong tâm thức của chúng ta) và việc thoát ly này 
không dễ dàng øì. Lý do mà bạn muốn tìm diệt những 
tập khí ấy, là vì chúng là nhân của vô minh (che chắn 
sự lãnh hội của ta về mọi đối tượng nhận thức, thuật 
ngữ của Phật giáo gọi là sở ứr? chướng — che chăn sự 
lãnh hội của ta về thực tướng của các pháp). Thậm chí 
cũng do chúng mà các bậc thánh được gọi là A-La- 
Hán (sát tặc — diệt phiền não), những người đã giải 
thoát khỏi sinh tử luân hồi vẫn không thể nảo phát 
huy trọn vẹn được tiềm năng của trí tuệ; họ chỉ mới 
đi được phân nửa của con đường thành Phật (chưa 
chứng đắc chánh đăng chánh giác). 


Vấn đề là làm sao phá hủy những vế: ¡n (tập khí) 
này, những khuynh hướng /y miên này (tendance 
lentant)? Vũ khí hiệu quả nhất vẫn là: không ứuệ - 
trí tuệ chứng đắc tánh không (sagesse capable de 
comprendre la vacuité), thế nhưng để “mở” cánh 
cửa tiềm năng này, thì chìa khóa vẫn là tích /y công 
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đức rộng sâu (tích lũy thiện nghiệp) bằng lòng từ 
mẫn vĩ đại (insurpassable altruisme — đại bï) không 
làm hại chúng sinh. Cho đến giờ, tôi chỉ nói với các 
bạn về bản thân của một cá nhân tích lũy công đức 
để cá nhân đó được giải thoát; tức là hạnh từ bi bất 
hại chúng sinh và sự tu tập chủ yếu là cho cá nhân 
của người đó mà thôi. Còn trong tích lũy thiện hạnh 
và từ bi siêu việt, thì liên hệ đến toàn bộ chúng sinh 
Vì chúng sinh là vô lượng, cho nên khi tâm thức của 
một hành giả liên hệ đến vô lượng chúng sinh, thì năng 
lực của công đức được tích lũy bởi những thiện hạnh 
cũng vô lượng. Chắng hạn, øy y 7m bảo dành cho 
cá nhân mình hoặc quy y liên hệ đến vô lượng chúng 
sinh, cả hai tuy là hai thiện hạnh Ởøy Y, thế nhưng, khi 
đề cập đến năng lực của tích lũy công đức, thì chúng 
hoàn toàn sai biệt — thiện hạnh liên quan đến cá nhân 
và thiện hạnh liên quan đến toàn bộ chúng sinh. 


Trong cách thứ nhất của uy y, thì mục đích là giải 
thoát cá nhân ra khỏi sinh tử luân hồi (bản thân 
mình thoát khỏi khổ đau); còn cách quy y thứ hai 
bằng động cơ Đại bi, thì mục đích là phát triển rốt 
ráo vô thượng tâm: /hảnh Phát (Boudhéité). Mục 
đích này diệt dứt được hai chướng ngại, đó là phiên 
não chướng và sở trỉ chướng. Xét trên quan điễm 
như vậy, các pháp tu mà hành giả đeo đuổi bằng 
động cơ từ mẫn nhiều hơn, thì khi vị ấy chứng đắc 
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giác ngộ tôi thượng sẽ có sức mạnh nhiêu hơn, và 
sự tích lũy công đức sẽ vĩ đại hơn. 


Lòng bi có bản chất vô cùng cao quý. Kỳ diệu biết 
bao, khi tâm thức nhân loại có thê phát triển thành và 
(nhập vào) một phâm chất như thế - xả kỷ độ sinh [vị 
tha] (une telle attitude d°oubli de soi et de considérer 
aufri comme aussi précieux que soi). Đó là một thái độ 
thật sự phi thường. Nếu một ai đó thê hiện tình cảm 
nồng âm với chúng ta, chúng ta sẽ rất hạnh phúc; cũng 
trên tương quan đó, khi ta thể hiện tình cảm của mình 
với người khác. Tôi nghĩ, bằng một động cơ như thế, 
thì cõi mà ta đang sống cũng chính là Niết-bản (sanh 
tử tức Niết bản). Đây là suối nguồn thật sự của hạnh 
phúc, không chỉ trong tương lai, mà còn ở tại đây và 
bây giờ nữa. Ngay cả một chứng nghiệm nhỏ nhất về 
một phát triển như vậy, thì nó sẽ giúp tâm thức ta đạt 
tới sự thanh thản và sức mạnh bên trong của mình. Nó 
chiêu cảm (attirer) và ban cấp cho chúng ta mọi thiện 
nghiệp thù thắng cũng như những nền tảng kiên cố 
nhất đề ta có thể công hiến cho đời sống xã hội này. Sự 
chứng nghiệm ấy không chỉ là một bậc thầy mà còn là 
thiện tri thức của chúng ta nữa. Trạng thái đó, là niềm 
an lạc đích thực. 


Buổi sáng hôm nay ta vừa thảo luận về luận lý triết 
học (của Phật giáo), cho phép ta kêt luận về phâm chât 
(công đúc) đê tu tâm dưỡng tánh. Đê tu hạnh từ bị, các 
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nhà đại hiền giả Ấn Độ (les grands panditas — chư đại 
trí Phật giáo) đã chỉ ra hai pháp u: pháp thứ nhất là 
bảy giáo chỉ tinh túy về nhân quả và pháp thứ nhì là tu 
hạnh bình đẳng và hạnh nự hóa hóa tha (chuyên hóa tự 
thân và chuyền hóa tha nhân — la pratique de l°égalité 
et de léchange entre soi et aufrul). 


Trong phép tu thứ nhất này, bước ban đầu hành giả 
khởi tu hạnh 5inh đãng (équaminité) với mọi chúng 
sinh, rôi thiên quán về bảy niệm pháp như sau: 
Quán tất cả chúng sinh đều là thiện hữu của mình 
Quán về thiện tâm của họ 

Trau đồi hạnh báo ơn đức đó của chúng sinh 

Khởi bị tâm 

Phát tâm vô thượng: trách nhiệm toàn xã hội 

Khởi đại bi để chứng Phật quả. 

Đề phát khởi trạng thái đại bi chứng Phật quả độ 
sanh (làm lợi lạc chúng sinh), thì điêu cân thiệt trước 
tiên là khởi tâm dũng mãnh phụng sự chúng sinh. 
Đề có dũng tâm này, thì nền tảng là lòng từ mẫn bao 
la, lấy hạnh phúc của chúng sinh làm trách nhiệm 
riêng mình, lấy nỗi khô do nghịch duyên của chúng 
sinh làm nôi khô của riêng mình. Do vậy, từ tận đáy 
lòng (trong sâu thăm của trái tim — du plus profond 
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du coeur), hành giả nguyện chúng sinh được thoát 
khỏi những ác duyên như vậy. Nếu như ta không 
“nhập” hạnh từ bi nảy, thì ta không thể nào gánh 
vác sự nghiệp giải khổ cho chúng sinh được cả. 


Chúng ta có thể xác nhận từ sự thê nghiệm của chính 
bản thân rằng, thật dễ dàng phát khởi lòng yêu tương 
bao la khi ta quán chúng sinh trong hòa hợp, trong 
an lạc và trong niềm thôi thúc khôn nguôi. Do vậy, 
trước khi khởi Đại bi tâm, người ta cần đến một kỹ 
thuật khiến cho tất cả chúng sinh là tiêu điểm hấp 
dẫn bản thân mình. Kỹ thuật này là quán tất cả chúng 
sinh đều thân cận với mình cho dù người đó là cha 
mẹ, liên hệ huyết thông hoặc là ai đi nữa. 


Để quán chúng sinh theo cách nảy, thì điểm cốt yếu 
là “thấy” họ bằng #rái tim bình đăng (égalité d°esprit 
— quán chúng sinh bằng tâm bình đẳng) và ở đây, 
phương pháp tốt nhất là ta dùng đến trí tưởng tượng 
(quán tưởng - Iimagination). Ta hãy tưởng tượng (quán) 
trước mặt ta là một người bạn, một kẻ thù, một aI đó 
mà ta chưa hề quen biết — một con người “dưng” nào 
đó. Hãy kiểm tra những cảm giác của bạn xem ai là 
người mà bạn giữ lấy lòng mến yêu vả ai là kẻ mà bạn 
cho là người xa lạ. Tất nhiên, bạn thấy mình gần với 
những người mình thân, còn với kẻ kia, chăng những 
mình cảm thấy lạ xa mà đôi khi ta còn cảm thấy hờn 
căm hoặc cáu tiết như kẻ thù của mình. 
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Chúng ta đã phân tích vì sao mà mình lại có những 
phản ứng như thế này. Tuy nhiên, theo quan điểm 
của Phật giáo, người mà ta cho là thân thiện nhất, 
biết đâu, trong những kiếp quá khứ lâu xa, đôi khi 
họ là kẻ thù của mình và ngược lại, kẻ mà hôm nay 
ta ngỡ là thù, hóa ra kiếp xưa đã từng là bạn, ta hoản 
toàn không chắc rằng, anh ta hay cô ấy có thật là một 
trong những người thân nhất của mình hay không. 
Trong tương lai cũng vậy, không có lý do nào cho 
rằng kẻ thù mãi mãi là kẻ thù và người thân phải mãi 
là người thân. Thậm chí, trên đời này không có gì là 
vĩnh cửu cả. Giờ là bạn, chút nữa đây có thể là thù. 


Điều đó được kinh nghiệm đời thường của ta xác 
chứng và nó còn (biến ảo) hơn cả hoạt động chính 
trị nữa: hôm nay là bạn mai là thù. Chính vì điều 
nảy mà người ta nói rằng, đời ta không có nền móng 
nào là thật sự bền vững: khi thì ta thành công, lúc 
thì ta thất bại. Sự vật thay đổi bắt tận từng sát-na. 
Do vậy, ta có nên dại dột bám vào bất cứ cực đoan 
nào chăng? Nhờ cách quan sát này mà tâm thức ta 
dần dần sẽ được bình đăng. 


Bước kế tiếp ta phải nghĩ về những gì vừa nêu, kẻ 
thù của ta ở thời quá khứ - nếu có thể chút nữa đây 
hay mai kia — sẽ là tri kỷ của mình; thế thì, cách tốt 
nhất là hãy xem cả ba nhân vật - thân, thù và người 
dưng (vô ký) — đều là bạn tốt của ta. Cũng vì thế, 
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mà ta có thể tra vấn là khi sân hận nó có giá trị hay 
là không: loại kết quả nào sẽ hình thành từ nó? Sự 
phúc đáp thật quá rõ ràng. Song, nếu bạn nỗ lực 
phát triển lòng yêu thương hướng đến những con 
người nảy, đương nhiên quả lành sẽ tới. Cũng dựa 
trên quan điểm vừa nêu, ta có thể thấy rằng, tình 
thương bình đẳng với ba loại chúng sinh nảy, thì 
quả lành rất khó nghĩ bản. 

Hãy mở lòng ra với những người hàng xóm của 
mình — từng người một, những người đang sống 
quanh ta, rồi đến những ai quanh đường phó. Kế 
đến hãy trải lòng mình ra khắp quê hương, toàn đại 
lục, rồi lan tỏa đến tất cả chúng sinh trong pháp giới 
này. Và, đây là pháp tu bảy giáo chỉ về nhân quả. 


Còn một kỹ thuật khác nữa để phát triển lòng yêu 
thương, được gọi là hạnh tu bình đẳng và chuyên 
hóa bản thân cũng như chuyền hóa tha nhân. Ở đây, 
chuyền hóa ta và người là một khía cạnh rất quan 
trọng mà ta cần tham học. Hãy lựa chọn. Thật ra thì 
không có sự lựa chọn nào khác — chỉ có /ử b¡ và bình 
đăng mà thôi. Ai là người quan trọng nhiều hơn, ta 
hay người? Ta là cá thể, còn chúng sinh là vô lượng. 
Vì là chúng sinh, cho nên ta và người đều muốn hạnh 
phúc và chiến thắng khổ đau, có phải thế không? 


Nếu như ta hỏi rằng: “Tại sao ta có quyền được 
hạnh phúc?” Lý do sau rôt là, “vì ta muôn hạnh 
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phúc.” Lý do này là căn cơ của mọi lý do; đó là 
quyền của con người và là quyền của mọi chúng 
sinh. Giờ đây, nếu ta hay một ai đó có quyền như 
thế để vượt khổ đau, thì người khác cũng. có quyền 
như vậy. Hơn thế, mọi chúng sinh đều vốn có khả 
năng vươn đến hạnh phúc. Chỉ có sự khác biệt là 
lợi kỷ hay lợi tha mà thôi. Từ đó, sự kết luận quá 
rõ ràng rồi; ngay cho dù một vấn đề nhỏ nhoi, một 
chút khổ đau xảy ra cho mọi người, thì phạm vi 
của nó là vô hạn, còn một cái gì diễn ra với cá nhân 
mình, thì đó cũng chỉ là vẫn đề giới hạn trong phạm 
vi của ta mà thôi. Khi đạt tới một tầm nhìn như vậy, 
thì cá nhân mình chẳng còn gì là quan trọng nữa. 


Tôi xin mô tả như thế nào là phép thực hành thiền 
định. Tất nhiên tôi muốn nói đến cách thực hành 
của riêng tôi và sau đó tôi sẽ nói đến các phép thực 
hành của người khác, như tôi biết. Bạn hãy hình 
dung trước mặt là khuôn mặt quen thuộc của mình, 
cái tôi vị kỷ và khuôn mặt khác là một nhóm người 
nghèo khó, hạng người bần cùng và chính bạn là kẻ 
ở giữa, một người dưng trong hai hạng người này 
— khuôn mặt cũ của bạn, người nghèo khó và chính 
bạn là một người dưng, thành phần thứ ba. Và rồi, 
điều quan trọng hơn là bạn hãy phán xét — cho dù sự 
phán xét của bạn có liên kết cái ngã vị kỷ, cái ngã 
trung tâm, con người ngu muội hoặc nghèo khổ kia 
hay không. Nếu như bạn là người có trái tim nhân 
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hậu, thì bạn sẽ đứng vê hướng những con người 
khôn khô kia. 


Hình thái định tưởng như vậy, sẽ giúp ta phát triển 
động cơ yêu thương; dần dần nó cho phép ta chứng 
thực được trạng thái chấp ngã có mức độ tệ hại như 
thế nào. Cho đến giờ, chẳng ai muốn mình là một 
con người xấu, nếu ai đó bêu rếu bạn: “Bạn là một 
con người tệ hại,” chắc là bạn sẽ nóng giận vô cùng. 
Tại sao vậy? Lý do rất đơn giản là ta không muốn trở 
thành người như thế. Nếu như thật sự ta không mong 
điều đó, thì đương nhiên, lòng tốt đang ở trong tay 
mình. Tu hạnh lành, bạn sẽ đắc quả lành. Không ai 
có quyền đặt con người trong các phạm trủ thiện ác; 
không một ai có được loại năng lực đó. 


Suối nguồn tuyệt đối của thanh bình trong gia đình, 
trong tổ quốc của chúng ta, hoặc trong thế giới này: 
Chính là Đại Bi, từ và bi. Thiền định trong điểm cốt 
tủy ấy cũng sẽ giúp ta phát triển lòng yêu thương một 
cách tột bực. Khi thiền định trên các kỹ thuật đó, rất 
nhiều khả năng ta sẽ đạt được niềm tin bất thoái, sự 
hưng phấn và lòng kiên trì. Nếu ta tiếp tục ứng dụng 
nó bằng tâm lòng bền bỉ to lớn, qua từng ngày, từng 
tháng và từng năm, ta sẽ tích lũy được những hạnh 
lành. Bằng một động cơ bị mẫn như vậy, mỗi một 
hành vi của ta sẽ là một nghiệp lành và năng lực của 
nghiệp lành này là không thể nghĩ bàn. 
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TU LỤC ĐỘ 
(Les six Perƒeciions) 


Pháp tu nào đem lại lợi lạc cho chúng sinh theo bối 
cảnh của Phật giáo? Đó là hạnh bó thí: cấp y thực 
và nơi ăn chốn ở cho chúng sinh nương náu. Tuy 
đó là hạnh lành, thế nhưng nó thuộc về pháp hữu 
lậu — nó có giới hạn của nó — vì không mang lại sự 
an toàn tuyệt đối. Kinh nghiệm của chính chúng 
ta khẳng định rằng, chỉ có sự tịnh hóa dần dần của 
tâm thức, thì sự an lạc càng ngày càng phát triển 
và niềm hạnh phúc chính là sự bình đắng cho mọi 
chúng sinh. Do vậy điều quan trọng là làm sao để 
họ hiểu được pháp tu nào mà họ có thể chọn lây để 
đạt đến sự an lạc trọn vẹn. Song, nghiệp của chúng 
sinh mỗi người mỗi khác - khuynh hướng (tập khí) 
vô hạn, tiềm năng (căn tính — potentialite), sở thích 
và những trạng huống sai biệt — ta không thể làm 
thỏa mãn mọi kỳ vọng của hết thảy chúng sinh, 
nếu như ta không phát triển được những khả năng 
thuyết pháp tối thượng (chứng được ngôn tính, liễu 
giải các pháp) để đáp ứng chính xác các sở cầu của 
họ. Không có cách nảo thảnh tựu điều này, trừ phi 
ta vượt qua được chính sở fr¡ chướng (avorr éliminé 
obstructions à l°omnIsclene) trong dòng tâm tương 
tục của mình. Do vậy, Phật quả (Bouddhétté) là 
trạng thái mà ta phải chứng đắc. 
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Trên quan điểm này, động cơ của một vị bồ-tát được 
minh định như là một trạng thái tâm linh (sự thúc đây 
của bản tâm) mà mục đích là vì tận độ chúng sinh 
y như nguyện chứng Phật quả vì mục đích này — vì 
chúng sinh mà tu chứng Phật quả, tu chứng Phật quả 
là vì chúng sinh. Cho dù mục đích tối hậu của ta là 
phục vụ chúng sinh bằng việc tu chứng Phật quả, thế 
nhưng, ở đây muốn nói đến pháp tu của một vị bồ tát, 
đó là pháp tu Lực độ hay sáu trạng thái cần được hoàn 
thiện: bồ thí, trì giới, nhân nhục, thiên định và trí tuệ. 
Sự bắt đầu của pháp tu này, là hạnh bồ thí. Bồ thí bằng 
vật chất tùy theo khả năng mà mình có được. 


Bồ thí cốt vì đạt tới độ sâu vô thượng của tâm thức 
bằng thái độ cho mà không cần hoàn trả, chính là sự 
bố thí vô cầu, nghĩa là khi cho đi mà không cần hoản 
đáp, cho dù là chỉ trong ý niệm hoặc kết quả từ trong 
chính hành vi ấy — phước báo của bồ thí. Từ chiều 
sâu nhất của tâm thức mình, hạnh bó thí và mọi kết 
quả của nghiệp lành đều được hồi hướng (doivent être 
dédiés aux autres êtres vivant) cho tất cả chúng sinh. 

Trì giới là pháp tu căn bản của một vị bồ tát, nó 
cốt ở hàng phục bản ngã của chính mình. Trên mặt 
so sánh thì tu hạnh bồ thí không thể là bổn phận 
tuyệt đối mà ta đã gieo họa. cho người khác để rồi 
phải thực hành tu hạnh vô cầu (thấy rằng mình vay 
mượn chúng sinh quá nhiều nên cho mà không cần 
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đáp trả), do vậy, trên hết là diệt tận gốc phiền não 
tế vi gieo họa cho chúng sinh. Hạnh ấy chỉ có thể 
chứng thực bằng sự hàng phục hoàn toàn bản ngã: 
động cơ nhẫn nhục thuần túy làm cho bất cứ cảnh 
giới nào do phiền não tế vi gây ra đều được giải 
thoát (la pure motivation altruiste ne laisse aucune 
place à la moindre volonté de nuire). Vậy, điều cốt 
lõi là tu trì giới hạnh để hàng phục bản ngã. 


Đề đạt được tịnh giới (giới luật thanh tịnh), thì ta 
phải tu hạnh nhân nhục (pratique de la patience). 
Hạnh này có tầm quan trọng cực kỳ, vì nó là nguyên 
lý hộ trì trong pháp tu bùuh đẳng, chuyển hóa bản 
thân và chúng sinh. Trong tác phẩm Nhập Bồ Tát 
Hạnh, nơi chương dạy về pháp tu cùng kỹ thuật 
thiền định, Tịch Thiên (Shantideva) đã giải thích 
rất rõ về cách tu đề đạt đến các trạng thái bình đẳng, 
chuyển hóa bản thân và chúng sinh. Chính pháp tu 
nhẫn nhục đã làm nên nền tảng, làm nên cơ sở cho 
sự thành tựu này, thế nhưng tính quyết định cho 
hạnh ấy là làm sao mà khi ta nghĩ đến kẻ thù của 
mình, thì sự sân hận trở thành lòng nhân ái và đó là 
yếu tố đưa ta tới những thiên quả. Lúc nảy, người ta 
đạt đến sự suy nghĩ rằng: “Không một ai làm ta thù 
hận cả, không có con đường tu nhẫn nhục nảo mà 
không liên quan đến kẻ khiến ta hận thù.” 


Như Tịch Thiên dạy, có rất nhiều chúng sinh để ta 
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có thê thực hành bồ thí, tuy nhiên có rất ít chúng 
sinh khiến ta tu nhẫn nhục và cái gì hiếm hoi, thì cái 
đó có giá trị nhiều hơn. Thực tế thì kẻ thù là người 
có nhiều lòng tốt hơn hết. Nhờ tu tập nhẫn nhục mà 
năng lực của ta cảng lúc càng phát triển và pháp tu 
nảy chỉ có thể thực hành liên quan đến kẻ thù mà 
thôi. Do vậy, những kẻ thù của mình lại là tác nhân 
chủ yếu để ta tích lũy được đại công đức. Kẻ thù 
không phải là người gây chướng ngại niềm tin tôn 
giáo, ngược lại, họ lại là người giúp ta thực hành 
kiên cố đức tin này. 

Trong tác phâm Nhập Bỏ Tát Hạnh của mình, Tịch 
Thiên đã trích dẫn một phản đề giả định được đặt như 
sau: “Một kẻ thù không phải là động cơ giúp ta, vậy 
thì kẻ đó không đáng được xem trọng.” Một pháp tu 
nảo có thê giúp chúng ta, thì pháp đó không cần phải 
có động cơ nảo cả, Tịch Thiên đã trả lời như thế. Nếu 
động cơ là cần thiết, thì thoát khổ là tuyệt lộ, không 
đáng để tin. Do vậy, cho dù là những kẻ thù không có 
ý giúp ta đi nữa, thì ta vẫn tôn trọng họ, vì họ hoàn 
toàn lợi lạc (cho mình), như thê ta đắc được một pháp 
tu - giá frị của ngón tay là chỉ cho ta thấy mặt trăng. 
Một giả luận khác được đặt ra: “Ngay cho dù pháp 
tu không giúp chúng ta giải thoát, thì nó vẫn không 
gây ta tôn hoại (Pháp giải thoát vốn là pháp vô cầu, 
cho nên nó hoản toàn thanh tịnh), còn kẻ thù lại là 


156 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


người luôn mong hại ta.” Tịch Thiên trả lời rằng, sở 
dĩ anh ta là người muốn hãm hại bạn, nên anh ta bị 
mang tiếng là “kẻ thù,” và bạn cần có kẻ thù đề trau 
dồi nhẫn nhục. Giả như, một vị bác sĩ đang tìm liệu 
pháp đề cứu bạn, thì bạn đâu có xem ông ấy là kẻ 
thù, vì ông ta không thể cấp cho bạn pháp nào gọi 
là pháp tu nhẫn nhục cả.” Đó là SŠ và Lý mà chư 
đại bồ tát của thời quá khứ lâu xa đã chứng tri. Tư 
duy theo hướng này rất là lợi lạc, vì nó giúp ta giữ 
gìn được niềm lạc phúc. Tịch Thiên lập luận rằng, 
nếu như một pháp nào có thể làm cho một hoàn 
cảnh nào đó được lắng yên, thì pháp đó bát cẩu đến 
(chẳng cần đến) phiền não, và ngược lại, nếu một 
pháp nào đó chẳng có gì để có thê thực hiện, thì đối 
với phiền não nó cũng hoàn toàn vô đựng. 


Còn có một loại nhẫn nhục không kém phần quan 
trọng, đó là lòng khoan dung hay nhẫn nại - tự 
nguyện gánh vác khô đau. 


Trước khi khổ đau xảy ra, thì việc cốt yếu là ta phải 
năm được kỹ thuật rời xa nó, thế nhưng một khi khổ 
đau xuất hiện, thì nó được xem không chỉ như là một 
gánh nặng mà còn phải thấy nó là một pháp lữ trong 
đường tu. Lý về khổ đau có thể còn rất nhiều. Cho dù 
phải chịu đựng những khô đau nhỏ nhoi trong cuộc 
đời nảy, song, người ta vẫn có thể tịnh hóa nhiều 
hạt giống đau thương khác vốn được tích tập trong 
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đời thường của mình. Cũng vậy, khổ đau giúp ta lột 
trần những sai lầm, những thoái hóa trong vòng sanh 
tử luân hồi và đây là những nhân tố làm người ta 
càng lúc càng đọa lạc. Khổ đau cũng giúp ta hình 
thành những phẩm hạnh cao thượng và các tiễn bộ 
trong giải thoát. Hơn thế, chính khổ đau đã làm ta 
cảm nghiệm được nỗi đau của người khác và khiến 
ta phát sinh nguyện ước cứu giúp chúng sinh. Quán 
khổ theo lối này, ta được biết rằng, nó là một cơ hội 
tuyệt vời để ta tu tập và tư duy nhiều hơn nữa. 


Bồn pháp tu trong Lục Độ Ba La Mật vừa nêu hiệu 
quả rất khó nghĩ bàn. Để hình dung về nhiều loại hiệu 
quả của chúng, người ta gọi đó là: ““mặc vào giáp sắt”; 
nó ngăn chận những hư niệm về sự thành tựu nóng vội 
nhất thời. Hiệu quả mà pháp tu này ban cho ta, chính 
là ý chí mãnh liệt đưa tới những pháp triển tốt đẹp 
trong niềm lạc đạo (L”enthousiasme) vô biên. 


Còn lại hai pháp tu 7Tiển Định và Trí Tuệ ta sẽ 
giảng sau. 
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Hỏi: Vào lúc thụ thai, liệu ý thức (thức) có kết hợp 
với các uân hoặc sau đó ý thức liên kêt với thân, hệt 
như một chuối sát-na trước khi sinh? 

Đáp: Truyền thống cho rằng, ý thức nhập (vào) 
lúc thụ thai. Vậy thì, chêt tức là sinh (sự thụ thai — 
[*embryon humann) — chêt đây sinh kia; thức tôn tại 
cùng lúc với thai bào. 

Hỏi: Người ta có quyền phá thai hay không khi 
khoa sản cho răng thai nhi đó là hoàn toàn bât lợi? 


Đáp: Tùy theo hoàn cảnh mà trong đó đứa trẻ được 
cho là quá thiệt thòi và rồi nó sẽ chịu đựng vô vàn 
thống khổ, bấy giờ có thể cho phép nạo thai. Tuy 
nhiên, nạo thai vốn không được khuyến khích, vì 
nó tiêu diệt sự sống. Yếu tố cơ bản là động cơ gì. 


Hỏi: Quả của nghiệp như thế nào khi người đàn bà 
chọn sự phá thai dù họ biệt là mình sẽ sai lâm khi 
tiêu diệt mâm sông? 


Đáp: Truyền thống cho rằng, nghiệp xấu cảng xấu hơn 
khi ta biết mà vẫn có tình phạm phải (¡l est pire s°engager 
dans des karma négatifS en pleine conscience), trừ 
trường hợp do những nghịch duyên dẫn dắt. 


Hỏi: Ngài có thể cho một vài lời khuyên như thế 
nào vê những ai trong chúng ta đã nạo thai, và g1ờ 
đây họ đang tu Phật? 


Đáp: Khi một hành vi xấu đã thực hiện rồi, sau đó 
ta biết là sai lầm, người ta có thể sám hối (repentir) 
hành vi tồi tệ ấy [trong sự hiện diện của các bậc 
thánh, dù hiện thực hay bằng quán tưởng — Sám hối 
trước Tam bảo] và nguyện trong tương lai không 
còn phạm nữa. Chính công đức đó sẽ làm tiêu dần 
nghiệp lực xấu ác của mình. 


Hỏi: Tây phương đã biết những vấn nạn nghiêm 
trọng liên quan đến việc nghiện rượu và thuốc. Liệu 
Ngài có thể cho một ít lời khuyên với những ai đã 
khô đau vì đó đề họ có thê tự giúp mình hoặc được 
những người chung quanh trợ giúp như thế nào? 


Đáp: Khi đã nghiện thuốc (và rượu) rồi, thì tinh thần 
của ta sẽ bị phiền não mới nữa chỉ phối (I'esprit 
føombe sous Ïˆinfiuence de perturbations nouvelles 
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— bị đọa trong những phiền não mới) gấp nhiều lần 
hơn các lượng thuốc hay rượu mà ta đã dùng. Làm 
tăng thêm cảm giác phiền não, thật sự không phải 
là một liệu pháp — dùng rượu hay thuốc để giải sầu 
do chính chúng gây nên không phải là một pháp đối 
trị; cái mà chúng ta cần đến là những kỹ thuật để 
phóng thích tình trạng này. Thấu lẽ tử sinh, không 
gì bằng tu hạnh từ bỉ (conaïtre la nature du cycle 
des existences et pratiquer l°altrisme devralent 
avoIr leur efficacIté). 
Hỏi: Xin Ngài nói đôi lời về cái chết không đau 
đớn (euthanas1a) của y khoa và giải thích cho chúng 
" rõ về sự khác biệt giữa liệu pháp “còn nước còn 
£” (arrêter le traitement médIcal — kéo dải hay 
cầm cự mạng sông con người bằng can thiệp y học) 
với một liều thuốc độc giết người tức khắc. 


Đáp: Cũng có thể có những trường hợp ngoại lệ, 
thế nhưng, theo lẽ thường, thì để cho người ta chết 
bằng chính thọ mệnh (thời điểm) của mình, có lẽ 
hay hơn. Những gì mà ta đang hứng chịu, thì đó là 
nghiệp quá khứ của ta và ta phải thừa nhận những 
gì mả nghiệp buộc ta hướng đến. Cuối cùng, ta phải 
làm bất cứ điều gì để thoát khỏi khô đau, nếu không 
thể thoát khỏi, thì khổ được xem như là định nghiệp 
(kết quả tất yếu từ nghiệp của chúng ta - résultat 
inévitable de nos karma) của mình. 
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Hỏi: Thưa bậc Thánh, Ngài đã dạy về một cái thức 
tế vi như là đòng tương tục chảy từ đời này sang 
đời khác. Thế nhưng, khi đạt được giải thoát, thì cái 
thức này vẫn tương tục vào lúc sát na của sự chết, 
hay nó vẫn còn chảy mãi? 


Đáp: Nó còn mãi, cho đến và tới khi nào ta hoàn 
toàn thành Phật. Nó chưa bao giờ bị diệt. 


Hỏi: Nhiều người trong chúng ta được hưởng quá 
nhiều hạnh phúc của cuộc đời, đến độ không thể 
tưởng là mình mong được giải thoát sinh tử như 
thế nảo; từ đó, một vài khía cạnh triết học Phật giáo 
mà chúng tôi nhận được lại có biết bao thông điệp 
nản lòng. Ngài có ý kiến gì không, xin cho chúng 
tôi biết? 

Đáp: Theo quan điểm của Phật giáo, thì đấy là 
trường hợp mà ta không nhận diện được tính chất 
của từng loại khổ đau. Nếu như các bạn hạnh phúc 
thật sự, vậy thì quá tốt rồi còn gì (thì đâu có gì để 
nói — alors tout va bien). 

Hỏi: Quan điểm không có một đắng sáng tạo từ 
trong kinh điển cũng như trong thực hành, có làm 
cản trở những Phật tử là chúng ta, bên cạnh các tôn 
giáo khác tới mức độ nào, thưa bậc Thánh? 

Đáp: Khi nêu ra sự kiện rằng, chúng sinh đều có 
những khuynh hướng, sở thích khác nhau như vậy, 
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thì điều hết sức tự nhiên là, thuyết về một đắng 
Thượng Đề sáng tạo phải thích ứng và hữu ích cho 
một bộ phận của nhân loại này. Do vậy, ta không 
nên gây nghi ngờ với chính mình và đừng gây lo 
toan trên mặt kinh điển bên cạnh những nền tôn 
giáo khác. Có một bộ phận đáng kế những con 
người tin vào một đắng Thượng Đế sáng tạo và 
họ đã “chứng” được trạng thái vô ngã và điều này 
minh định rằng, các giáo thuyết sai biệt vẫn mang 
lại những thành quả vô cùng lợi lạc. Khi ta chứng 
kiến những thành tựu này, thì niềm trân trọng của 
ta đối với những nền tôn giáo sai biệt ấy càng thêm 
lớn mạnh. 

Hỏi: Tôi có đọc Phật giáo dạy về tính vô ngã, thuật 
ngữ nảy thường được chuyền dịch là “vô hồn” (Pas 
d°âme). Ở đây, Ngài đã giảng về một cái thức vô 
cùng tinh tế chuyền lưu từ đời này sang đời khác, 
kẻ thừa tự của nghiệp. Hãy gác vấn đề tái sinh qua 
một bên, tôi muốn hỏi là liệu có sự khác biệt nào 
giữa cái thức tỉnh tế ấy với khái niệm về linh hồn 
của Thiên Chúa giáo mà giáo thuyết Thiên Chúa 
giáo chánh thống đã không chấp nhận? 

Đáp: Sự minh định về linh hồn của Thiên Chúa giáo 
khiến tôi rất kinh ngạc. Bởi vì, vào thời cô đại ở Ấn 
Độ, đã từng có những hệ thống giáo thuyết khẳng 
định một cái ngã, atman, được mô tả là thường 
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hằng, tuyệt đối và độc lập. Phật giáo không thừa 
nhận loại linh hồn này. 


Hỏi: Thưa Ngài, tôi phải làm cách nào để vượt qua 
nỗi sợ hãi về sự tàn nhẫn và các trạng huống thủ 
nghịch của người khác mà từ hồi thơ ấu tôi đã trải 
qua? 

Đáp: Trau đồi lòng yêu thương người khác nhiều 
hơn là yêu thương mình, thì dần dần bạn sẽ được 
hữu ích. Phải tốn thời gian đây Cũng vậy, nếu như 
một niệm tưởng nảo gây phiền não, thì tốt hơn hết 
bạn nên có tịnh hóa nó. 


Hỏi: Ngài nghĩ như thế nào khi một Phật tử không 
tin vào việc tái sinh hay nghiệp? 


Đáp: Đây là một vấn đề cần được xem xét nghiêm 
túc. Sở dĩ một ai đó được gọi là Phật tử, là vì người 
ấy đã Quy Y Tam Bảo - Phật, Pháp và Tăng — xét 
như là những nguồn an ân thanh tịnh. Tuy nhiên, 
không nhất thiết là những ai đã quy y Tam Bảo 
đều phải trầm tư về các chất liệu phức hợp như 
đời trước, kiếp sau, nghiệp v.v...Nói cách khác, 
có nhiều người Tây phương đã tư duy theo những 
hướng này rất nhiều, thế nhưng, không phải ngày 
một ngày hai là họ có thể tin vào Tam Bảo, họ vẫn 
còn mối hiềm nghi, tuy nhiên, ai cũng có được một 
tầm nhìn thấu đáo về Phật, giáo Pháp của Ngài và 


164 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


cộng đồng tâm linh (Tăng đoàn) này. Có thể cho 
rằng, những người như thế, đương nhiên sẽ thành 
những Phật tử. Cũng thế, dù các chư vị Phật tử có 
phủ nhận một cái ngã thường hằng, tuyệt đối và độc 
lập, thì điều đó không có nghĩa là trong nhất thời họ 
nhận ra ngay được tính vô ngã. 


Hỏi: Làm sao ta có thể tu Phật, khi sống giữa đời 
thường — vợ, chông hoặc gia đình? 


Đáp: Phật giáo được thực hành một cách cá biệt. 
Không nhất thiết phải y theo kinh điển (đâu phải 
xuất gia mới thành chánh quả). 

Hỏi: Ngài có thê cho một vải lời khuyên với những 
người Tây phương bình thường, nhưng lại muốn tu 
hành theo Phật giáo Tây Tạng, mà không phải xuất 
gia hoặc ân tu trì giới ba năm (s°engager dans une 
retraite de trois ans)? 


Đáp: Người ta vẫn sống trong đời thường thực 
hiện công việc hằng ngày của mình, trong khi công 
hiến cho xã hội mà bên trong thì tu Phật. Trong đời 
thường, ta đến văn phòng làm việc, và về nhà, giải 
trí một chút gì đó sau buồi chiều và ta có thể lễ Phật, 
rồi đừng ngủ muộn đề thức dậy sớm mà thực hành 
thiền quán. Rồi ta ăn điểm tâm và đi thư thả đến 
chỗ làm. Sau này, khi bạn dành dụm được một ít 
tiền (khi bạn có đủ tiền), bạn nên bỏ ra vài tuần để 
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đi cộng tu nơi một xứ Phật (đạo tràng) nào đó. Theo 
tôi, đây là cách thực tu và tu tập hiệu quả nhật. 


Hỏi: Có cách nào đơn giản nhất để ta có thể chứng 
(thâu hiệu) được tánh không mà không cân đên bât 
cứ nên triệt học cao siêu? 


Đáp: Có phải thể tài quá rắc rối này tôi đã nói cách đây 
vài ngày rồi chăng? Ý tưởng chủ yếu của tánh không 
là khi ta quán các pháp, thì ta sẽ không tìm được cái gì 
ở nơi chúng, thế nhưng, như thế không có nghĩa là chư 
pháp bất thực (các đối tượng không tồn tại) — chúng 
không có bản chất nội tại (các pháp vô tự tính). Nếu 
bạn thiền quán về điều này một cách thuần thục và có 
nguyên tắc (tu và tập thường xuyên), chắc chắn một 
ngày kia, bạn sẽ /c chứng tánh không. 


Hỏi: Làm thế nào mà trong tu tập ta có thê hợp nhất 
từ bi và thực chứng tánh không? 


Đáp: Theo quan điểm của Kinh 7ừa (véhicule des 
soutra), những hành giả nguyện đạt được giác ngộ độ 
chúng sinh đều dùng phương tiện fích fập công đức 
(accumuler les mérIte). Y trên công đức này, hành giả 
quán không. Cũng vậy, định không (méditation de la 
vaccuité — thiền định về tánh không) cho phép hành 
giả tích tập trí tuệ (thiền tuệ - tuệ giác do thiền định, 
tuệ do định sinh). Và rồi qua tác dụng của thiền định, 
hành giả chứng đắc pháp không, trau dôồi bi nguyện 
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viên chứng bồ đề (trau dồi nguyện thành Phật vì 
chúng sinh; vì người mà thành Phật — hạnh lợi tha). 
Trong buổi thảo luận tiếp theo, tôi sẽ nói cách nào mà 
trong Mật Thừa các pháp này được hợp nhất. 


Hỏi: Ta sẽ giúp người sắp chết như thế nào? Và nên 
nói gì về phút giây cận tử này (un mourant)? 


Đáp: Điểm quan trọng nhất là không nên quấy 
nhiễu tỉnh thần họ và còn một điểm quan trọng 
cũng không kém nữa, đó là làm sao phục hoạt ký 
ức về những thực hành tín ngưỡng khác nhau khi 
người sắp chết đã từng tu tập. Còn những ai không 
tu tập bất cứ pháp hành tôn giáo nào mà trong phút 
giây cận tử, thì ta nên giúp họ giữ được tâm thức 
bình an và thư thái. Sở dĩ ta trợ duyên như thế cho 
người sắp chết là vì trạng thái nảy liên quan đến 
mười hai chi nhân duyên mà ta vừa thảo luận, nó 
cực kỳ quan trọng vì đó là giây phút mà nghiệp quá 
khứ phục hiện và như thế và nhờ thế người ta sẽ tái 
sinh như thế nào trong đời kế tiếp. 


Với những ai đã được tu hành Phật pháp, thì họ có rất 
nhiều pháp môn khác biệt để có thể thụ dụng được 
lúc lâm chung - trì niệm về nghĩa của tánh không, 
trì niệm bi nguyện đề thành tựu giác ngộ, trì niệm về 
các hộ thần (yoga de la dé¡té), quán tu các pháp thuộc 
về phong đại (khí), thâm chí họ có thể quán tưởng 
về trí Bát Nhã và tánh không, thực hiện chuyền di 
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tâm thức v.v...Cho dù là sự lợi lạc hay năng lực của 
thiền định còn ở trong tiềm thê (théorie), thế nhưng 
điều cốt tủy là người sắp lâm chung đã được tu hành, 
từng tiếp cận với những pháp môn mà anh ta đã huân 
tu một cách nhuần nhuyễn. Do vậy, ta không nên 
thúc bách anh ta thực hành các pháp môn mà anh ta 
không quen thuộc, bởi vì trong giây phút này, năng 
lực tâm rất tinh tế và mọi phâm chất khác của tâm có 
thê trở nên suy đồi. Vậy, việc tốt nhất là làm cho anh 
ta nhớ lại pháp hành mà người ấy đã được thụ dụng 
theo đúng khả năng của mình. 


MẬT CHÚ 
(Mantra) 


Như ta vừa đề cập, một hành giả với động cơ bị 
mẫn, thì họ làm cho dòng tâm tương tục của mình 
được thuần thục bằng cách tu tập Lục Độ hay Sáu 
Ba-La-Mật (six perfection) và để làm thuần thục 
dòng tâm của chúng sinh, thì họ tu 7⁄ Niệm Xứ, 
pháp này quy cho giới hạnh (tu lục độ thuộc về 
hạnh tự lợi, tu tứ nhiếp pháp thuộc về hạnh lợi tha). 
Trong Lục Độ, nhấn nhục và tỉnh tán khó thực hiện 
và quan trọng hơn hai pháp đầu; còn hai pháp cuối 
là thiên định và trí tuệ. 


Theo Kinh Thừa, trong tác phẩm Đại Trang Nghiêm 
Kinh của mình, bồ tát Di Lặc (Maitraya, còn gọi 
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là Từ Thị) đã trình bảy những đường lối tu hành 
đưa tới toàn giác, được gọi là 37 Phẩm Trợ Đạo. 
Căn bản của những pháp tu này chính là thiền định, 
hợp nhất giữa c7 (calme mental) và quán (la vue 
SupérIeur /vipa$yana). 


Thiền là cách thuần tâm bằng đối tượng của nó!. 
Vậy, tâm thức được thuần hóa bằng đối tượng này 
như thế nào? Ta được Phật giáo cho biết với nhiều 
hình thái. Loại thứ nhất, là hình thái thiền hợp nhất 
với đối tượng đặc thù của thức, chăng hạn, bi tâm 
định (thiền định trong tâm bị) hay tuệ định (tu tập 
trong trí tuệ). Với cách thiền định nảy, ta đang khảo 
sát tư tưởng của mình chuyên hóa thành bi tâm hay 
tuệ tâm — nên nhớ là bi và trí không phải là đối 
tượng bạn đang hành thiền mà bạn đang kiểm tra 
trên một thực thể để chuyên hóa tâm thức của bạn 
bằng tiến trình thuần hóa. 

Tuy nhiên, khi bạn tham thiền trong vô thường hay 
vô ngã, thì chúng được lãnh hội như là các đối tượng 
liên quan đến việc khám phá niệm tâm và bạn đang 





1. Chương này tôi dịch theo bài giảng THIÊN CHUYÊN HÓA. 
TÂM (Transforming the Mind through Meditation, p. 207-216.) 
Tiếng Anh: Dalai Lama (bài giảng ở viện Naropa, Boulder và 
University of Colorado, Denver), bởi vì, bải giảng này có cùng 
nội dung của chương Mantra, nhưng chỉ tiết hơn là bản dịch của 
Michel Coll và Pierre Lafforgue. 
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hành thiền trong chúng. Trong cách hành thiền khác, 
nếu như bạn tham thiền trong những phẩm tính vĩ 
đại của Phật nguyện (Buddha wishing) nhằm chứng 
đắc thệ nguyện này, thì những đối tượng như thế là 
các phẩm tính của nguyện, hình thái đó được gọi 
là tu thệ nguyện hạnh. Rồi còn có một trong những 
loại hình tham thiền khác khiến cho các đạo phẩm 
xuất hiện với tâm thức của mình trong ý nghĩa là 
được hộ trì để bạn có được cảng lúc cảng nhiều cấp 
độ thực chứng như thế. 


Nói cách khác, thiền định được chia thành hai 
nhóm: thiền quán (thiền phân tích) và thiền chỉ (S: 
šamatha. T: zh1 gnas — định tâm pháp). Tóm lại, loại 
tham thiền nào khiến cho tâm luôn an tịnh, thì gỌI 
là thiền chỉ, trong khi loại tham thiền nảo đưa tới 
những quán sát đặc thù, thì gọi là thiền quán (S: 
vipa$yana. T: Ihag mthong) hay thiền phân tích. 


Đối với những đối tượng thiền định, thì những đối 
tượng của cả hai loại thiền chỉ và thiền quán đều có 
thể hoặc là cách lãnh hội sự tồn tại của hiện tượng 
hoặc có thê là cách lãnh hội bất kỳ trong số những 
hiện tượng đa dạng hóa nào. Nói chung, Tánh 
không là một cái gì đó được thực chứng trong thiền 
quán (sự kết luận của thiền quán) bằng cách chứng 
giải từ phương pháp thấu triệt sự tồn tại của các 
pháp; ngược lại, vào lúc tu môn thiền chỉ quan sát 
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tánh không, thì thiền giả dồn hết tâm thức của mình 
trong không nghĩa (the meaning of emptiness) để 
chứng không và không phân tích. Do vậy, thiền chỉ 
vừa có cả chý lẫn quán. Cũng thế, cả thiền chỉ lẫn 
thiền quán đều có khả năng quan sát bất kỳ những 
hiện tượng đa dạng hóa nào có thê diễn ra liên hệ 
đến cách gì mà tâm thức đang hoạt động trên đối 
tượng ấy. 


Pháp làm cho tâm thanh tịnh lâu dài áp dụng chung 
cho trong và ngoài (giới) Phật tử, chủ yếu là thuộc 
về thiền chỉ. Còn riêng với Phật giáo, thì pháp hành 
này áp dụng cho cả hai thừa: Thanh văn (Hearer) và 
Đại thừa, trong Đại thừa, nó ứng dụng cho Kinh và 
Mật thừa. Tôi sẽ giải thích tóm tắt về phép tu này 
được người ta đạt tới như thế nào. 

Vì tâm thức chúng ta chưa được kiên cố dũng mãnh, 
cho nên ta hoàn toản bị cảnh trần khuấy động, 
giống như giờ đây vậy. Niệm tưởng của chúng ta y 
như nước, chạy lăng xăng vô hướng. Thế nhưng, vì 
giống như nước, nếu được chuyền hóa (chẳng hạn, 
thủy điện), thì nó sẽ trở thành sức mạnh, bởi vì, nó 
tồn tại cùng với những niệm tưởng của chúng ta. 
Tâm thức được chuyên hóa ra sao? Nói chung, 
trong Mật thừa và nhất là trong Mật thừa Du-già 
tôi thượng nó được mô tả bằng rất nhiều kỹ thuật, 
tuy nhiên, trước hết, tôi sẽ trình bày các kỹ thuật 
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áp dụng chung cho tất cả thừa của Phật giáo. Đức 
Phật dạy cho ta bốn loại thiền, thuật ngữ gọi là 7 
niệm xứ hay Tứ niệm trụ — những pháp hành tịnh 
hóa hành vi, các pháp có kỹ năng tình xảo, các pháp 
làm thanh tịnh cảm thọ và các pháp quán tông quát 
hay tổng tướng (pervasive object). Chẳng hạn, liên 
hệ đến những đối tượng làm cho nghiệp được thanh 
tịnh, bất luận là loại phiền não gì, thì cơ bản là năng 
lực mà ta đã sơ phát tâm tu tập giờ đây vẫn hiện 
hữu trong tâm thức của chúng ta và do vậy, chọn 
đối tượng thiền định là điều cần thiết, đến khi ta 
đối diện với những thế lực phiền não đặc biệt này. 
Đối với những ai đã chuyên tịnh tu tham dục, thì 
đối tượng thiền định của họ là pháp quán bất tịnh 
(ugliness). Trong bốn pháp quán vừa nêu, thì pháp 
quán này được giải thích là tương ưng với thân niệm 
trụ (niệm trụ trên thân). Ở đây, thuật ngữ “bắt tịnh”, 

không nhất thiết là chỉ cho những nhân dạng khuyết 
tật (distored form) mà chỉ nhắm vào bản chất hoàn 
toàn tự nhiên của cơ thể chúng ta — được hợp thành 
bằng máu, thịt và xương v.v... nhìn ở bên ngoài 
ta có vẻ rất hoàn hảo với màu sắc, sự rắn chắc, và 
mềm mại khi xúc chạm, thế nhưng khi được phân 
tích, ta sẽ thấy rằng, tính chất của nó là những sự 
vật như xương. Nếu ta mang cặp kính bằng tia X, ta 
có thê thấy thân ta là một căn phòng toàn là các bộ 
xương như bộ xương đang giảng trên bục giảng này 
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đây. Do vậy, quán bắt tịnh, có nghĩa là khám phá về 
bản chât cơ thê hay sắc thân của chúng ta. 


Với những ai đã tịnh tu sân hận, thì đối tượng thiền 
định của họ là lòng yêu thương. Với những ai đã 
tịnh tu tà kiến, thì quán sát thập nhị nhân duyên là 
pháp tu của họ. Với những ai mà phiền não chi phối 
là kiêu mạn, thì đối tượng mà họ chọn là thiền phân 
tích về những tác tố (tạo thảnh kiêu mạn), bởi vì, 
khi tâm trụ trên nhiều phân tích như thế, họ sẽ thực 
chứng rằng, còn rất nhiều điều mà họ chưa biết, 
do đó kiêu mạn được diệt trừ, thuật ngữ gọi pháp 
tu này là quán pháp vô ngã. Với những aI bị niệm 
tưởng chỉ phối, thì pháp tu của họ là quán hơi thở ra 
vào. Đây là pháp tịnh hóa hành vi hay nghiệp, thuật 
ngữ gọi là quán tâm vô thường. 


Như vừa đề cập, đối tượng của thiền quán cũng có 
thể là tánh không. Bạn có thê chọn một bông hoa 
hay cái gì đó... làm đối tượng không-guản. Hoặc 
chính tâm thức của mình vẫn có thê là đối tượng 
của thiền quán. Đối tượng thiền quán của một Phật 
tử, có thể là thân tướng Phật, còn với tín đồ Ki-tô 
giáo, thì họ có thể tham thiền về đắng Jesus hay 
Cáy Thánh Giá. 

Bắt luận là đối tượng gì, thì nó phải được hiện ra 
trong tâm quán, chớ không là đối tượng của nhãn 
giới. Hình ảnh tái hiện trong tâm, gọi là “phản tỉnh”. 
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Và nó là đôi tượng được hiện quán. 


Khi đã định dạng được đối tượng rồi, bạn trụ tâm 
trên nó bằng cách nào? Bước ban đầu, bạn nên tham 
học về nó từ một vị bậc thầy nào đó, đề rồi bạn thấu 
triệt được nó bằng cách càng lúc cảng phản tư, thuật 
ngữ gọi đó là hồi quang phản chiếu hay “tư”. Chẳng 
hạn, đối tượng tham thiền của bạn là thân tướng 
Phật, thì bạn phải nghe và biết thân Phật ấy được 
mô tả như thế nào hoặc bạn có thể chiêm bái ảnh 
hay tượng của đức Phật ở một nơi nảo đó. Rồi bạn 
nên thường xuyên tiếp cận với thân tướng ấy, sao 
cho trong tâm mình đắc Phật tướng hiện toàn thân. 


Với trường hợp này, bạn hãy quán tưởng Phật thân 
ở trước mặt, cách bạn khoảng bốn bước, cao ngang 
chân mày mình. Bạn có thể quán thân Phật được rõ 
ràng, bằng bản chất của ánh sáng. Pháp tu này giúp 
bạn tinh tấn tu học (tức là chận được sự tấn công 
của giãi đãi.) 

Cũng vậy, khi bạn quán tưởng thân Phật vĩ đại, 
điều đó sẽ giúp cho bạn được thanh tịnh. Bạn cũng 
có thể làm giảm đi kích cỡ của đối tượng này, nhờ 
vậy mà tâm thức của bạn được chuyển hóa và giải 
phóng khỏi phiền não. 


Người ta cũng có thể ứng dụng các chủng tự hay 
các giọt ánh sáng nơi những vị trí quan trọng của 
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cơ thê mình (tức là các huyệt vị hay những luân xa), 
cho những đối tượng thiền quán. Khi tham thiền theo 
cách này, thì đối tượng phải thật tinh tế, đối tượng 
càng tỉnh thì hiệu quả càng thâm. Về cơ bản, một khi 
đối tượng được xác định, thì kích cỡ của nó không 
cần thay đổi, nghĩa là không cần thu nhỏ hay làm 
lớn ra; sự quan sát mà bạn cần tập trung, là khiến đối 
tượng phải được kiên có đến khi tịnh lự phát sinh. 


Trước tiên, đối tượng mà bạn quán sát phải xuất 
hiện trong tâm thức mình. Hãy gìn giữ nó bằng sự 
nhất tâm, đùng cho biến mắt. Nhờ vào hiệu quả của 
sự nhất tâm, mà công phu nội quán của bạn được 
thắng tấn. 


Khi tâm của bạn trụ trên đối tượng, thì nó cần có 
hai phâm chất: một là, chăng những đối tượng phải 
được hoàn toàn trong sáng mà nó còn trong sáng 
trong tâm thức của bạn. Hai là, sự thanh tịnh của 
tâm phải luôn là mũi nhọn trên đối tượng của thiền 
quán. Hai yếu tố này có khả tính là hộ trì cho nội 
quán phát triển và ngăn chận phóng dật và lậu hoặc. 
Lậu hoặc làm tăng phiền não, và phóng dật ngăn 
chận tiềm năng niệm trụ trên đối tượng của mình. 

Lậu hoặc là chỉ cho trường hợp tâm thức bị đưa đến 
phóng túng, buông lung — đũng tâm thoái thất. Hôn 
trầm (lethargy) là nhân của lậu hoặc, như đội trên 
đầu một cái nón rất nặng nè. Pháp đối trị hôn trầm 
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là làm cho tâm lực tăng thêm, có nghĩa là ta cột tâm 
mình trên một đôi tượng nào đó. 


Khi dùng phương pháp phòng hộ tâm nghiêm nhặt, 
thì mức độ nguy hại của lậu hoặc giảm đi, nhưng 
mức nguy hiểm của phóng dật có thể phát sinh. 
Nhân của tán tâm (trạo cử) là tham dục, được gọi 
là phóng dật, vì tán tâm có thể thuộc về bất cứ loại 
đối tượng nảo, cho nên phóng dật hoản toản thuộc 
về các đối tượng của tham dục mà thôi. Phép đối trị 
tham dục (pháp ly tham) là làm giảm đi sự ức chế 
của tâm thức, hãy để nó thư giãn. 


Trong khi giữ gìn đối tượng thiền quán với sự nhất 
tâm, bạn hãy luôn khám phá bằng nội quán đề thấy 
là có phải tâm mình bị lậu hoặc hay bị phóng dật 
chi phối hay không. Xét thấy do lậu hoặc tấn công, 
thì bạn nên dùng cách phòng hộ tâm nghiêm nhặt, 
nếu là phóng dật, thì bạn nên giảm đi một chút cách 
phòng hộ tâm. Qua thể nghiệm, ý nghĩa về mức độ 
cân bằng của tâm lực sẽ được phát triển. 


Khi nâng cao mức phòng hộ tâm, bạn hãy quán 
nhân của #ÿ tâm là gì; để làm giảm mức độ ấy, bạn 
hãy quán ưu tâm sinh từ đâu. Muốn có hiệu quả tốt 
nhất khi sơ phát tâm tu học pháp môn này, thì bạn 
nên có những buổi hành thiền ngắn, và bởi vì để đạt 
tới trạng thái thiền định sâu xa ở bước ban đầu là 
quá khó, cho nên bạn cần phải tách ly khỏi những 
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nơi ồn ào, công việc bận rộn và thật an tĩnh. Không 
có an tịnh, hâu như bạn khó đạt tới một trạng thái 
hoàn hảo của tịnh lự lâu dài. 


Khi tu tập pháp này, thì tâm thức của bạn cảng lúc 
càng trở nên kiên định, đưa tới tịnh lự lâu dài. Nhờ 
vào thiền chỉ mà tâm ta trở nên nhọn bén trên đối 
tượng hiện quán, tâm nhu nhuyễn phát sinh. Tâm 
nhu nhuyễn sinh, thì thân khinh an sinh. Thân khinh 
an sinh, thì tâm nhu nhuyễn có hỷ sinh. Khi tâm 
nhu nhuyễn có hỷ đã trở nên kiên có, thì ta đắc tịnh 
lự dài lâu. Giữa tứ niệm xứ và bốn cõi thiền vô sắc, 
thì trạng thái này (đắc tịnh lự dải lâu) - được tương 
ưng với hỷ thân và tâm (tâm hỷ và thân khinh an) 
— chính là bước đầu tiên chuẩn bị cho cảnh giới sơ 
thiên. 


Phép quán đặc thù hay thiền quán được đạt tới trong 
cùng một cách khi tâm nhu nhuyễn có hỷ đắc sinh, 
không chỉ bằng năng lực của thiền chỉ mà còn bằng 
năng lực của thiền quán lẫn tuệ quán. Trong pháp 
tu đặc thù này có cả những cảnh giới thế gian và 
xuất thế gian. Cảnh giới thế gian là trường hợp của 
tầm nhìn còn ở mức độ thô và thấp hơn so với mức 
độ cao hơn là tịnh lự, còn cảnh giới xuất thế gian 
là cảnh giới mà nếu ta chứng đắc rốt ráo cả chỉ lẫn 
quán (một pháp tu chung - thiền, định và tuệ), thì 
cảnh giới ấy liên quan đến Tứ thánh đề. Xét trên 
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quan điểm đặc biệt của Đại thừa, cảnh giới xuất 
thế mà hành giả đạt tới hàm hữu khía cạnh vô ngã 
của các pháp, tức là “định”, chớ không là “thiền”, 
(bởi vì, thiền liên quan đến sắc giới, còn tuệ quán 
hay định liên quan đến cảnh giới xuất thế gian!. Đề 
phát sinh thiền trụ (định), thậm chí kiên có hơn, thì 
các hệ thống mật giáo (tantra) có những kỹ thuật 
riêng lập cước trên pháp tu Du-già Hộ thần (deity 
yoga). Kỹ thuật mà pháp tu này thực hiện là thúc 
đây thiền định và trí tuệ hợp nhất dẫn đến tiến trình 
tốc chứng Phật quả. Hai yếu tô thiền định và trí tuệ 
là hai yếu tố sau cùng của sáu ba-la-mật, tức Lục độ 
ba-la-mật — bồ thí, trì giới (thực hiện đạo đức), nhẫn 
nhục, tỉnh tấn, thiền định và trí tuệ - được mô tả 
trong những tạng kinh dạy về hạnh bồ-tát. Nếu như 
bạn không đắc định mà trong đó tâm thức kiên cố 
và thanh tịnh, thì khả năng của trí tuệ không chứng 
thực được đối tượng của mình, trong tất cả tính tỉnh 
tế của nó, tức là có tịnh mà vô thiền, thì tuệ bắt sinh. 
Do vậy, đắc định là điều vô cùng thiết yếu. Lý do 
mà ta trau dôi trí tuệ là để chứng đắc tính không của 
tự tánh đắc thành (của đối tượng thiền quán), ngay 
cho dù bạn hoàn toàn đắc định đi nữa, thì những 
đối tượng tồn tại trong chính tự thể của chúng là tà 





1. Trong dịch bản, những câu trong dấu ngoặc đơn, ít khi là của 
chánh văn, tức là do người dịch bố sung. Ở đây, phần trong dấu 
ngoặc đơn, được rút ra từ Phật Quang Đại Từ Điền, bản tiếng 
Hán, p. 884-1885 / Q.TI). 
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kiến cũng không thê bị diệt trừ. Do vậy sự hợp nhất 
định-tuệ là vô cùng cân thiết. 


Theo luận Km cang thạch lung ( VaJrapañJara tantra), 
thì bản kinh 8a nghiệp bí mật tối thượng của tất cả 
đáng Như lai kim cang (Guhyasamäja tanta') hay còn 
gọi là Mật tập là một bản kinh dạy về chu cảnh của 
bốn pháp hành mật thừa: Tantra tạo tác (Tác hằng đặc 
la), tantra thực hành (hành hằng đặc la), tantra du-già 
(du-già hằng đặc ia) và tantra du-già tối thượng (vô 
thượng du-già hằng đặc la)?. Giữa các tu pháp này, thì 
ba tantra: Tantra tạo tác, tantra hành, tantra du-già, là 





I. Tên một bản kinh: Nhất thiết Như lai kim cang tam nghiệp 
tối thượng bí mật đại giáo vương kinh. 

2. Theo Phật Quang Đại Từ điển: bốn tu pháp này được Hán 
dịch là Tứ chủng hằng-đặc-la. (1) Tác hằng-đặc-la, bao hàm các 
pháp thức như, đà-la-nI, tụng kinh, quán Phật và cúng dường 
chư bổn tôn. Các hành nghỉ này là những mật nghi là những 
mật nghỉ có thê thấy được. Những bản kinh có liên quan đến các 
hành nghi này: Ma Đăng Giả kinh, Huê Tích Đả-la-ni kinh, Trì 
Cú Đà-la-ni kinh, cùng với các loại thành tựu pháp, cũng như 
các tụng ca. (2) Hành hằng-đặc-la, bao hàm các hành nghi ngoại 
hiện của pháp tu Tác hằng-đặc-la và du-già quán pháp nội tại. 
Kinh liên quan đến hành nghi này là kinh Đại Nhật. (3) Du-già 
hằng-đạt-la, lấy quán pháp du già tam muội nội tại làm cơ sở. 
Bản kinh đại biểu là Chân Thật Nhiếp kinh và Tối Thắng Bốn Sơ 
kinh. (4) Vô thượng du-già hằng-đặc-la, thể hiện toàn bộ sắc thái 
đặc trưng của Mật giáo, cơ sở là đại lạc của song thân nam nữ 
và các quán pháp du-già. Bản kinh đại biểu là Mật Tập hay còn 
gọi là Nhất thiết Như lai kim cang tam nghiệp tôi thượng bí mật 
đại giáo vương kinh. (Phật Quang Đại Từ điển, p. 1806 / Q.I. ) 
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ba tantra ở cấp thấp, chúng mô tả về cách tiến hành tu 
tập tâm linh liên quan đến các pháp du-già hạnh và có 
thể không cần khiết ấn (sign), cả hai loại tu pháp nảy 
(ba quán pháp cấp thấp và quán pháp vô thượng) là 
những pháp du-già bất nhị của mật và hiển (các pháp 
du-già mật-hiên bất nhị). Thiên chỉ được đạt tới trong 
sự chứng đắc — như là đối tượng của thiền quán - tướng 
quang minh của thân chúng ta như là thân của một vị 
hóa thần. Trong khi quán sát thân ta quang minh như 
thân của một hóa thần, thì ta xác chứng tánh không 
của nó, do vậy, ta hợp nhất được sự quang minh của 
thiên thân với tuệ giác sâu xa mà bản chất tối hậu của 
sắc thân ấy đang được chứng thực. Sự thực chứng sâu 
xa và thiên thân hiển tướng cùng một lúc như thế là 
du-già mật-hiển bất nhị. 


Trong tác hằng đặc la là pháp mà hành giả đang thực 
hiện với những khiết ấn, tức là thực hiện cái cách làm 
phát sinh hay quán ngã thân như là một thiên thân 
được diễn ra trên sáu bước gọi là lục chủng hóa thần. 
Bước trước tiên là hóa thần tối hậu, thiền định trên 
tánh không của tự tính đắc thành (the emtipness of 
inherent existence — tánh không của lai sinh cố hữu)! 
tương đăng với ngã thân và thiên thân, tức là định 
không về ngã thân cũng như thiên thân. Bước thứ nhì 





I. Ở đây, một số thuật ngữ của bản văn được dịch theo bộ 
phận chú thích của The World of Tibetan Buddhism, P. 178 — S: 
svabhavasiddha. E:inherent exIstence 


180 | ĐỜI LÀ BÓNG HIỆN CỦA CẢNH TÂM 


là phép quán hóa thần âm thanh, tức là ta hiện quán 
tướng nhiên giới của tánh không (an appearance of 
the natural form of emptiness) như là những âm ba 
vang dội từ mantra! của vị hóa thần thù thắng ngự 
giữa hư không. (Ở đây, hành giả “thấy” âm thanh 
bằng không quán, chớ không phải nghe.) 


Phép thứ ba là phép quán hóa thần chủng tự (letter 
deity) mà trong đó âm thanh của chân ngôn hiện 
thành hình thái chủng tự viền quanh mép của một 
cái đĩa phăng hình mặt trăng. Phép thứ tư là phép 
quán tráng kiện thần hay đại lực hóa thần (form 
deity - vị thần có thân tướng dũng kiện), một hình 
thái chuyền hóa nguyệt tướng (moon) và chủng tự 
thành sắc thân của một hóa thần. 


Phép quán thứ năm là phép quán ấn thần (seal deity 
- VỊ hóa thân có khiết ân là ân tín), đây là một phép 





1.  Mantra là biến cách công cụ của ngữ tố Yman, có nghĩa là tư 
duy — ngữ tố -# là biến cách công cụ, cho nên man-zz thường 
dịch là công cụ của tư duy. Mật giáo gọi là chân ngôn, hắn dịch 
âm là mạn hằng la, mạn trà la. Có khi được gọi là đà-la-mi, chú, 
minh, thần chú, mật ngôn, mật ngữ, và mật hiệu. Trên thực tẾ, 
chân ngôn hay mantra là chân thật ngữ, lời chân thật không hư 
dối. Đối với mật giáo, thì mantra, tương đương với một ngữ 
trong /am mật, do vậy, mật giáo gọi mantra là “chân ngôn bí 
mật” và mantra cũng chỉ cho phẩm chất bồn thệ của Phật, Bồ-tát 
và chư Thiên, hoặc chỉ cho tên riêng của chư vị ấy, có khi cũng 
chỉ cho ngôn cú bí mật có trong giáo pháp thâm áo nhất mà 
phàm phu nhị thừa không thê lãnh hội được. (Theo Phật Quang, 
p.4201/Q.IV.) 
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quán về sự hỷ lạc từ những vị trí quan trọng của 
sắc thân vị hóa thần với bàn tay làm dấu, được gọi 
là khiết ấn. Lúc này, bạn đặt chủng tự øm ( SÑ/ 
#9) màu trắng lên vương miện trên đầu, chủng tự 
ah (31) màu đỏ ở cô và chủng tự bữm (Š) màu 
xanh ở trái tim ngài, ba chủng tự này là biểu tượng 
tán dương thân, ngữ, ý (tâm) và định trên sắc thân 
của vị hóa thần ấy mà vảo lúc bấy giờ, đó là tất cả 
những công đức hay khiết ấn của một vị hóa thần. 
Tiến trình sau cùng này, gọi là pháp quán ấn thần. 


Khi đạt được một kết quả nào đó trong bản thân hiện 
quán của mình như là một hóa thần, thì các trạng 
thái hỏa định (định trong lửa) và âm thanh định (định 
trong âm thanh) được hành giả quen dùng để gia 
hành thiền chỉ thắng tấn. Sau đó bạn trau dồi quán 
pháp du-già không khiết ấn (Ấn khế), ở giai đoạn âm 
thanh định tối hậu này, thì định của bạn được trụ một 
cách tự tại. Sự tu tập mà quán pháp này thực hiện là 
hiện quán tánh không về tự tính đắc thành. Cho dù 
phép quán đu già hóa thân vẫn phải thực hiện, thế 
nhưng điểm nhắn mạnh cơ bản là đặt trên yếu tố xác 
chứng bản chất rốt ráo của các pháp!. 


Cách giải thích về thủ tục của tiến trình này trong 
quán pháp Hành hàng đặc la, đại loại giông như 





I. Muốn thấu hiểu chỉ tiết về các pháp tu ứác hằng đặc la và 
hành hằng đặc la, xin xem The yoga of Tibet (London: George 
Allen and Unwin, 1981.) (Theo chú thích của chính văn.) 
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trong quán pháp Tác hằng đặc la, còn trong pháp 
Hãng đặc la du-già, thì sự sai biệt cũng không đáng 
kế là bao. Ở đó, cơ sở tịnh hóa được lý giải là thân, 
khâu, ý và các nghiệp, cũng như nhắm vào phương 
tiện tịnh hóa bốn pháp ấn (khổ, không, vô thường 
và vô ngã) mà chúng được cho là để chuyển vào 
trong thân, ngữ, ý và các nghiệp hướng lên trên 
(hướng thượng) giaI đoạn tác thành Phật quả. Trong 
đạo phẩm này, thì sự chứng đắc tịnh lự lâu dài được 
nâng cao trên một ấn khế cực kỳ tẾ vi, chắng hạn, 
Kữm cang ấn, đặt trên đầu mũi, dần dần nó (khiết ấn 
tỉnh tế này) phát triển rộng lớn theo cái cách trước 
tiên là phủ toàn thân bạn và lan tỏa khắp môi trường 
chung quanh. Biểu tượng thù thắng đó được xác 
định phụ thuộc vào ngũ Phật chủng hay năm thế 
hệ Phật, hoặc phụ thuộc vào chư thiên mà một biểu 
tượng thù thắng nào đó được họ trì thủ; chẳng hạn, 
đẳng Tỳ-Lô-Giá-Na như lai (vairocara) trì xa luân 
(năm bánh xe), Phật A-Súc trì kim cang xử (chày 
kim cang). Thiền trụ trong khiết ấn tỉnh tế này mà 
kích cỡ của nó là phương tiện giúp cho tịnh lự thắng 
tấn và thúc đây tính thiện xảo phát triển thiền tư qua 
tu pháp tụ-tán nhiều ấn tướng ấy. 

Mantra du-già tối thượng chủ yếu lý giải về pháp 
quán (yoga - tương ưng ) nhất như giữa hỷ lạc và 
tánh không trên hai giai đoạn: giai đoạn phát sinh 
với tính huyền hóa và bất thực, và giai đoạn thứ hai 


HỢP NHẤT TRÍ-BI |183 


là giai đoạn thành tựu với tính chất hiện thực và bất 
hư. Hai giai đoạn này được Mantra du-già tối thượng 
nhắm đến là các trạng thái thông thường. của cái chết, 
thân trung hữu và tái sinh và chúng đều được đưa 
vảo trong tiến trình đạo phâm chuyên thành tam thân 
Phật —- Pháp thân, Báo thân và Hóa thân. 


Trong Mantra du-già tối thượng, người ta có những 
kỹ thuật thiền tập trên những kênh (các huyệt vị hay 
luân xa), các năng lượng nội tại và các giọt lỏng cơ 
bản. Để trình bày về các huyệt vị này, có hai cách 
được nêu: một là, người ta mô tả chúng trên phương 
diện vật lý, hoặc chúng chỉ có giá trị đối với thiền 
quán mà thôi. Còn cách lý giải thứ hai mà mục đích 
của nó là nhắm vào các tác dụng của một loại thiền 
tập đặc thù và do vậy, nó không hướng đến tính 
chính xác của vật lý. Tuy nhiên, không vì thế mà 
những hiệu quả của nó mắt đi tính thù thắng. 


Sau đây, tôi sẽ đề cập đến thiền tập mà một hành giả 
thực hiện trên những giọt, ánh sáng, hay những chủng 
tự trong các hệ thống luân xa hay các trung tâm của 
kênh vật lý thuộc bản thân chúng ta như thế nào. Vì 
những vị trí đặc biệt này được thiền quán và vì sức 
mạnh tối sơ cũng như những công phu ban đầu gọi là 
“phép tương cận với một hóa thần” v.v... mà ta đang 
thực hiện, cho nên chỉ có /uiển chỉ mới được quen 
dùng bằng sự trau đồi quán chiếu riêng biệt mà ở đó, 
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tánh không của tự thể đắc thành có thể được chứng 
đắc (chứng đắc không tánh của tự thể đắc thành mà 
thân ta tương đăng với sắc thân của một hóa thần). 
Cũng vậy, /hiển chỉ có thê đồng thời đưa hành giả đạt 
tới tịnh lự lâu dài và quán chiếu thù thắng. 


Kỹ thuật tập trung trên các chủng tự hay ánh sáng 
nơi các huyệt vị trong cơ thể chúng ta được xem 
như là phương tiện lắng diệt (chận đứng - stopping) 
niệm tưởng một cách hữu hiệu. Lý do để tịnh hóa 
động niệm là vì trong thức của chúng ta vốn dĩ có 
nhiều cấp độ, từ cấp độ quá thô trọng đến những 
cấp độ tối tinh, cho nên, trong Mantra du-g1ả tôi 
thượng, các cấp độ tinh vi nhất được chuyên thành 
trí tuệ, nói cách khác, tính vi tẾế của thức được 
chuyền thành trí (thức biến thành trí). Tóm lại, khi 
ta chết, thì những cấp độ thô trọng nhất của thức 
dừng lại và các cấp độ tinh tế nhất xuất hiện, cho 
nên sự hiển tướng của cái thức vô cùng tế vi này cần 
được thường xuyên trau dồi, thì có nghĩa là ta đang 
tu tập tâm tịnh quang của khi ta bước vào trạng thái 
chết. Một phàm phu (một con người bình thường) 
không có tính tỉnh thức trong giai đoạn này, thì 
anh ta như thể ở trong một trạng thái mê mờ. Tuy 
nhiên, ở trường hợp mà cơ thể - điểm tựa của tâm — 
không bị thoái hóa (có nghĩa là không bị hoạnh tử, 
như chín trạng thái được chư kinh Phật giáo tuyên 
dạy), thì một nhà du-già sẽ giải thoát khỏi những 
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cấp độ thô trọng nhất của cái thức đó nhờ vào năng 
lực thiền định, còn cấp độ tinh tế nhất, sẽ được thể 
nghiệm trong sự tỉnh thức và thanh tịnh viên mãn. 
Bằng cách giải thoát một cách hữu hiệu khỏi phiền 
não thô trọng và chứng nghiệm năng lực cũng như 
tâm thức tối tế vi, cho nên nhà du-giả liễu chứng 
cấp độ tỉnh tế vô thượng và tịnh quang tâm. 


Khi ta đã quen với tiến trình đạo phâm như vậy, thì 
cấp độ này của thức sẽ có được tính năng đặc thù 
và bén nhạy. Hãy tu tập tâm thức đến độ chín mùi 
sao cho những cấp độ đó trở thành hiện thực, điều 
cốt lõi là trước hết ta nên tu tập giai đoạn phát sinh. 
Những gì vừa giảng giải, chỉ là một trình bày tóm 
tắt; nếu như từ trong Kinh và Mantra, ta cảm ngộ 
những trạng thái này và chúng được chứng đắc như 
thế nảo, thì quả là vô cùng ích lợi. 


QUÁN TRONG BỐN GIÁO PHÁI CỦA PHẬT 
GIÁO TÂY TẠNG 


Khi ta dùng thuật ngữ “Quán - la Vue” hay cái Thấy, 
thì điều quan trọng là phải xác định được ý nghĩa của 
nó dùng trong ngôn cảnh nào. Chẳng hạn, thuật ngữ 
“cảm thọ - sensation” có thê chỉ cho cả hai trạng thái — 
năng cảm (ressent— đang cảm thọ) và sở cđm (ressentI 
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~ được cảm thọ)!. Do vậy, quán — cái thấy - có thể vừa 
chỉ cho ý thức thấu hiểu — năng tri (voir/voit), vừa chỉ 
cho đối tượng được nhận thức — đối tượng sở tri (être 
voir/est vu). Trong Tantra du-già tối thượng, thuật ngữ 
“quán” đặc biệt được dùng chỉ cho trạng thái tuệ tri 
— cái biết thấu triệt. Theo cách trình bày riêng của tu 
pháp này, vẫn có sự khác biệt giữa chủ thê nhận thức, 
thức đại an lạc (conscience de la grande flicité) để 
quán tánh không, cho dù năng quán tánh không và 
sở quán tánh không vốn không hai, không khác. Khi 
chỉ cho tánh không như là đối tượng sở quán, thì nhà 
đại thông thái Ša-ðya (1182-1251) cho rằng, sũtra và 
mantra (Kinh thừa và Mật thừa) đều có cùng một quan 
điểm về cái thấy, “quán” này và một số văn bản Ge- 
luk-ba đều có cùng một quan điểm y như vậy. 


Tuy nhiên, trong trường phái Sakyapa, người ta thấy 
có bốn quan điểm sai biệt về “quán” được lập ra 
theo /ứ đại nguyện của du già tối thượng — Quán 
đại nguyện, quản bí mật nguyện, quản trí tuệ nguyện 
và quán chúng tử tự ( ngôn ngữ) nguyện. Cũng vậy, 
những văn bản của trường phái Ge-luk-pa, như bản 
văn Jam-yang-shay-ba “ Đại luận giải về những Giáo 
pháp” cho rằng, Tantra du già tối thượng là một giáo 
pháp tối ưu (Thắng pháp - tantra-yoga supérieur) do 
vì quán pháp của nó, chỉ cho chủ thể quán — tức trí 





1. Trong tiếng Anh, căn tố ƒeel, khi ở hiện tại phân từ là ƒeels và 
quá khứ phân từ của nó là ƒe†i. 


HỢP NHẤT TRÍ-BI |187 


tuệ đại an lạc. Vì thế, khi các luận sư như thế nói: 
“quán” là nhất như trong Kinh và Mantra; nói như 
thế có nghĩa là họ đang đề cập đến đối tượng được 
quán — sở quán — tánh không, bởi vì, quán trong Kinh 
và Mantra là nhất như. Tuy nhiên, khi họ nói rằng, 
Kinh và Mantra khác nhau trong quán, tức là họ nói 
đến tri thức quán tánh không, bởi tantra du già tối 
thượng trình bảy những cấp độ tinh tế nhất của tâm 
thực chứng tánh không bằng một cách toản năng 
hơn. Hai trường phái Ga-gyu-ba và Nying-ma-ba 
cũng nói tương tự rằng, quán của Manfra siêu việt 
hơn quán của Kinh, tất cả họ đều nhắm đến một loại 
tâm thức đặc thù và tinh tế hơn. 


Những bản văn của trường phái Sa-gya-ba trình bày 
một cái thấy (quán) vô phân biệt về luân hồi và Niết 
bàn, họ cho rằng cái thấy đó được vạch ra liên quan 
đến dòng nhân quả chỉ phối vạn pháp (continuum 
causal base de tout). Có một vài lý giải khác nhau 
không đáng kế về dòng nhân quả này giữa các học 
giả Ấn Độ với chư luận sư trong trường phái Sa- 
øya-ba, thế nhưng cái thấy, được họ chỉ chung cho 
thật tảnh của tâm (nature réelle de I°esprit). Đề chỉ 
cho một bối cảnh khác, bản kinh Œwuhyasamäya 
(Nhất Thiết Như Lai Kim Cương Tam Nghiệp Tối 
Thượng Đại Giáo Vương Kinh) nói đến những môn 
đồ có các khí chất khác nhau; loại môn đồ có phẩm 
chất như ngọc quý (Personne semlable au joyau), 
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được cho là hạng phi thường và người đó được mô 
tả là dòng nhân quả tương tục chi phôi vạn pháp. 


Trong trường phái Sa-gya-ba, dòng nhân quả tương 
tục này được đại luận sư Mang-to-lu-drup-gya-fso 
định dạng như là ứâm fjnh quang (tâm nền tảng và 
nội tại của tịnh quang / định quang nội thể tâm — 
[esprit fondamental et Iinné de la clatre lumièẻre). 
Trong một lý giải khác cũng của trường phái Sa-gya- 
ba, thì dòng tương tục đó được định hình như là các 
uẩn, những tô hợp và các giác quan bắt tịnh của con 
người. Người ta cũng cho rằng, trong dòng nhân quả 
tương tục đó, chỉ phối vạn pháp (căn bản của tất cả): 
Mọi hiện tượng luân hồi đều /hành tựu dưới dạng 
bản chất 
Mọi pháp về đạo đề đều /hành f„ dưới dạng công 
đức 
Mọi pháp về Phật đều /hành /u dưới dạng quả 
Liên quan đến tánh bất nhị (1égalité) giữa luân hồi 
và Niết bản, trong tác phâm /Lc Thập Kệ Tụng, Long 
Thọ tuyên bố y trên chức năng của kinh điển rằng: 

Cả sanh tử luân hôi lần Niết bàn 

Đâu không có tự tánh (vô tánh) 

Nên thấu hiểu tử sinh 

Thì gọi là Niết bàn 
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Theo cách lý giải của hệ thống kinh điển, /hực tại 
— mà trong đó, khi những gì thuộc khổ đề và tập đề 
được dập tắt, thì cũng là lúc hành giả chứng được 
tánh vô tự thể của sanh tử luân hồi, thì sanh tử luân 
hồi chính là Niếr bàn. Trong một chuỗi những lý 
giải của trường phái Ga-gya-ba, tánh bất nhị của 
sanh tử luân hồi và Niết bàn xét như là các pháp bất 
tịnh của tâm và thân uẫn chủ yếu tồn tại y như là tâm 
và các uân thanh tịnh vậy. Đề cập đến “mandala” 
của trường phái Sa-gya-ba, ta có bốn tu pháp để 
quán, được trình bày thành nền tảng như sau: trình 
bày về các huyệt vị hay những kênh của cơ thê, các 
loại phong đại hay kí, những giọt lỏng tính túy và 
những chủng tự. Bốn mandala này được xem như là 
những thực thể của bốn thân Phật. 


Theo giải thích của luận sư Mang-to-lu-drup-gya- 
tso, mọi pháp sanh tử luân hồi và Niết bàn được 
xem như là cuộc đ hý thần thông (Lexhibition 
[jeu]) hay sự phản ảnh của tâm tịnh quang, bởi vì tất 
cả chúng đều chia phần cùng một vị trong cảnh giới 
tịnh quang này. Đây là “cái thấy” hay quan điểm bắt 
nhị về sanh tử và Niết bàn. Do vậy, từ bản tâm này 
mà học thuyết bất nhị được xuất sinh. 


Trong trường phái Ga-gya-ba, có pháp tu gọi là thiền 
Đại thủ ấn (méditation du mahamudra) được thực 
hiện bằng bốn pháp Yoga (bốn du già hạnh) — nhất 
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niệm, vô tác (đơn giản), nhất vị và phi thiền. Nói 
chung, hai pháp đầu tiên được cho là đạo đế hay 
đường lối của kinh; qua pháp nhất niệm, hành giả đạt 
được thiền chỉ, hay tâm tịnh lự và qua yoga đơn giản, 
hành giả đạt tới cảnh giới không quán (chỉ thuần 
quán tánh không của các pháp). Qua yoga nhất vị, 
hành giả đạt đến sự nội quán tối thượng — mọi hiện 
tượng tịnh nhiễm đều hiển lộ trong tâm tịnh quang. 
Trên tiến trình nảy là sự hợp nhất với tantra, hành 
giả liên tục thắng tấn và họ đạt được yoga phi thiên. 
Như Long Thọ tuyên thuyết trong tác phẩm Năm 
Giai Đoạn của mình y trên cơ sở của bản kinh N"ấi 
Thiết Như Lai Kim Cương Tam Nghiệp Tối Thượng 
Đại Giáo Vương Kinh, rằng, khi một hành giả đạt tới 
trạng thái nhất như giữa tâm và thân thanh tịnh, thì 
người ta không còn gì để học nữa. 


Về cái thấy của Đại Thủ Ấn, nó được tuyên thuyết 
như sau: 

Tâm thật sự -chân tâm - là thân chân thật (pháp thân) 
Những hình tướng hiện ra là những cơn sóng của 
thân chân thật ây. 

Chân tâm hay tâm cơ bản là Pháp Thân — tâm tịnh 
quang nền tảng. Mọi hành tướng nhiễm-tịnh đều là sự 
du hý thân thông của pháp thân ây; chúng được sinh 
ra từ trong cảnh giới của tâm tịnh quang nền tảng này. 
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Khi cho rằng, trường phái Œe-/wk-pa (trường phái 
Đạo Đức hay trường phái Đức Hạnh) có một quan 
điểm giống như cái thấy trong đại thủ ấn và cũng y 
như cái thấy của trường phái Trung Quán là chưa 
chính xác, tuy nhiên, ta có thể cho rằng cái thấy của 
trường phái Œe-iuk-ba là cái thấy đặc thù của Trung 
Quán tông. Trong trường phái Ge-Ïuk-ba, một cái 
thấy đặc thù như vậy được nhận ra trong các pháp 
tu thiền trên quan điểm (pháp quán) của tông Trung 
Quán được hợp nhất cùng tantra du giả tối thượng. 
Khi hành giả trầm tư trong các chủng tử tự, sự hợp 
nhất giữa tâm an lạc và tánh không trong những 
cách thê hiện của trường phái Œe-iwk-ba về tantra 
du giả tối thượng và nhất là cấp độ nội tại của sự hợp 
nhất của tâm an lạc và tánh không đều giống như 
cái thấy của đại thủ ấn. Những văn bản của trường 
phái Ge-luk-ba về Kinh và thậm chí về mantra đều 
nhắn mạnh đến cái thấy như là đối tượng được thấy 
— năng quán tức là sở quán — tức là không quán 
~ đối tượng quán là tánh không: tuy nhiên, những 
văn bản của họ luôn nói về cái thấy dưới dạng năng 
quán, tuệ năng quán. Như vậy, trường phái này cho 
rằng, mọi pháp tịnh-nhiễm được thực chứng như là 
trò du hý thần thông của tánh không và cũng được 
xét như là trò du hý của chủ thể, tuệ giác năng quán, 
tâm tịnh quang nội tại — pháp thân. Đúng như Long 
Thọ tuyên bố trong tác phẩm Năm Giai Đoạn: 
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Khi trú trong pháp tu thiên-như huyễn (la méditation 
semlable à une 1llusion) 


Này nhà đại du già! Hãy quản các pháp theo cách 
naảy (theo cách các pháp như huyền) 


Khi trú trong pháp tu thiên-như huyền, thì nhà đại 
du già (Yogi) phải quán mọi hành tướng của các 
pháp - những cảnh giới và những hữu thể trong đó 
— như là cuộc du hý của thiền-như huyễn. 


Người ta sẽ nhận ra cách mô tả về cái thấy của 
trường phái 4#yoga (phái Đại Toàn Thiện) là rất 
khác biệt, tuy nhiên về vật sở chỉ hay mục đích 
(cái được nhắm đến — ce qui est visé) thì đúng là 
đồng nhất. Bổn sư của tôi chính là nhà đại du già 
của trường phái vĩ đại này (yog1 do-drup-chen- JIk- 
may-den-bay-nyI-ma). Trong trường phái Đại Toàn 
Thiện, thì vật sở chỉ, tuy nhiên, nó được gọi khác 
đi là “căn bản thức — consct1ence ordinaire” hay bản 
tâm. Sự phân biệt này dựa trên tâm (hiện tượng) và 
tâm căn bản; “căn bản thức” chỉ cho tâm nền tảng, 
hay tịnh quang tâm. 


Trong hệ thống của trường phái Nying-ma-ba, 
tantra du già tối thượng được phân thành ba phạm 
trù — đại du già (mahäyoga), võ thượng đu già 
(anuyoga) và đu giả đại toàn thiện (antiyoga), du 
già đại toàn thiện cũng được phân ra thành ba phẩm 
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— phẩm về tâm thức, phẩm về cảnh giới vĩ đại, 
phẩm về những giáo chỉ tỉnh túy (pháp bảo). Như 
đại luận sư Do-drup-chen Jik-may-den bay-ny1-ma 
nói, mọi văn bản về tantra du giả tối thượng của 
tất cả trường phái Cựw Dịch (les écoles anciennes 
de traduction - NyIngmapa) và Tân Dịch (sarmapa) 
đều dạy một pháp tu duy nhất là pháp (quán) tâm 
tịnh quang. Sự sai biệt của chúng được lý giải như 
sau: trong những hệ thống khác, vào lúc sơ phát 
tâm tu hành, người ta phải dùng đến nhiều pháp tu 
liên quan đến tính khái niệm mà nhờ đó tâm tịnh 
quang có thể xuất lộ. Nói cách khác, trong trường 
phái Đại toàn thiện, khi hành giả phát tâm tu, thì 
tính khái niệm không được nhắn mạnh (không đặt 
ra vẫn đề tâm ấn): Sự nhấn mạnh được đặt trên chân 
tâm tương duyên cùng pháp bảo — những giáo chỉ 
tinh túy. Đó là lý do vì sao mà người ta gọi pháp 
môn này là pháp môn Giáo pháp bắt dụng công (un 
enseignemernt libre d”effort). 


Bởi vì dấu ấn phi thường của trường phái đại toàn 
thiện (Dzogtchen) được đặt trên tâm (nền tảng nội 
tại) tịnh quang, cho nên mục tiêu riêng của nó là 
làm hiển lộ hai chân lý — nhị để - được gọi là hai 
chân lý đặc thù. Trên cách khả kiến này, tâm nền 
tảng và nội tại — tâm tịnh quang — là chân lý tối hậu; 
do vậy, bất cứ pháp nào mang tính phụ thuộc, tương 
đối đều thuộc về chân lý quy ước hay Tục đề (vérité 
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conventionnelle). Trên viễn cảnh nảy, tâm nền tảng 
và nội tại tịnh quang là tánh không của mọi chân lý 
quy ước (tục để tánh không) mà chúng đều thuộc 
về những hiện tượng phụ và như thế, tục đế tánh 
không (tánh không của mọi chân lý quy ước) là 
“ngoại không — vaculté d°altérité” hay tha-không, 
tức là tánh không của hiện tượng ngoại tại. Như 
vậy, tâm (nên tảng nội tại) tịnh quang có một phẩm 
tính (bản chất) thuần tịnh và nhờ thế mà nó không 
vượt ra ngoài giáo thuyết về tánh không được đức 
Phật dạy trong lần cwuyển pháp luân thứ hai (Roue 
médiane — lần chuyển pháp dạy về 7ng Đạo) - tự 
tánh không của tất cả pháp. 


Do vì tha- không này được nêu ra trong một văn 
cảnh mang tính so sánh giữa (giáo pháp) ánh không 
của tự thể thành tựu (vacuité d°existence inhérence) 
của lần chuyền pháp thứ hai với Phật /ính được đức 
Phật dạy vào lần chuyền pháp luân thứ ba, cho nên 
trong một số truyền thống khẩu truyền, nó được mô 
tả như là “thiện” tha-không, còn khi người ta gọi 
nó là “ác” tha-không, thì đấy là một giáo pháp chỉ 
nhắn mạnh vào Phật tính nhờ vào lần chuyển pháp 
thứ hai mà thôi, do vậy Phật tính được tán dương là 
sự thành tựu— người ta thừa nhận là Phật tính thành 
tựu (la nature de Boudha exIste de facon Inhérence 
— Phật tính vốn có). Theo cách nảy, những luận sư 
có tư cách từ mọi trường phái của Phật giáo Tây 
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Tạng — Nying-ma-ba, Sa-gya-ba, Ga-gyu-ba và Œe- 
luk-ba, đều đã đặc biệt từ chối một cái tha-không 
mà cả hai (thiện và ác tha-không) đều nói lên một 
chân lý tối hậu bản hữu và xem tánh không bản hữu 
như là một loại tự không đáng bị cười chê. 


Như được kể trong sự khẩu truyền (truyền thừa bằng 
miệng) từ đẳng lama vĩ đại Kyen-dzay Jam-yang-chö- 
øyI-lo-drö, khi mà Nying-ma-ba adept Long-chen- 
rap-jam nêu lên nền tảng, con đường và quả, ông ấy 
đã thực hiện như thế chủ yếu từ bối cảnh của giai đoạn 
giác ngộ của một vị Phật, trong khi đó, thì sự trình 
bày của trường phái Sa-gya-ba, chủ yếu là từ bối cảnh 
chứng nghiệm tâm linh về đạo của một nhà du già, và 
việc trình bảy của trường phái Ge-luk-ba chủ yếu là 
từ viễn cảnh chư hành hoạt động như thế nào đối với 
chúng phàm phu. Quan điểm này vô cùng quý giá và 
nó cho phép loại trừ nhiều điều bị hiểu lầm. 


CHỨNG PHẬT QUÁ VÔ THƯỢNG 
(Obtention de l`Etat Suprême de Bouddha) 


Hành giả đạt tới sự hợp nhất giữa thân thanh tịnh 
và tâm thanh tịnh khi thực hành tu pháp mà trọng 
tâm của các pháp ấy được đặt trên việc kết hợp 
giữa phong đại (air - khí) và tâm — (hân huyền 
hóa và tâm tịnh quang — hợp nhất cùng sở chứng 
Phật quả vô thượng bi tâm. Theo hệ thống đặc thù 


về tantra mẹ (giống cái), Phật quả được chứng đắc 
bằng /hân cầu vồng. Còn theo giáo pháp Thời Luân 
(Kãlachadra), hành giả chứng đắc tâm (tịnh quang), 
Phật quả chủ yếu là việc hợp nhất giữa một chuỗi 
những sắc thân rỗng không (un corps de forme 
vide) với chân tâm vô thượng an lạc. Hệ thống giáo 
pháp của NyIng-ma-ba mà chi Đại Toàn Thiện thực 
hiện là nhắn mạnh vào chân tâm. Trong trường hợp 
này, mọi yếu tố bất tịnh của thân đều được tịnh hóa 
bằng việc hợp nhất với sự thành tựu tứ hành tướng, 
và vượt qua hệ thống tantra mẹ, hành giả chứng đắc 
thân cầu vồng đại thần thông. Tất cả những hiện 
thân của trí-bi này là vì giải thoát chúng sinh ra 
khỏi khổ đau do vô minh vấy bắn. 


HUẬT NGỮ! 


Anh Ngữ/Pháp ngữ Phạn Ngữ 
Action/Action Karma 
Affiiction/perturbateur kle§a 
Afflictive obstruction kle§ävarna 
Aggregate/agrégat skandha 
Attachement/attacher trsna 
Birth/naissance Jãt 
Bodhisattva Bodhisattva 
Compositional actlon/ac- samskãarakar- 
tion composition ma 
Compounded phenom- 

enon/ phénomènecom-  samskrta 
posé 

Conceptual conscIous- 

ness/ consclence conce- vikalpa 
ptual 

ConscIousness/conscI- 

ence vijñäna 





Việt/Hán Ngữ 


Nghiệp 3# 
Phiền não ‡#i 
Phiền não chướng 
Uấn ## 

Chấp 3 

Sinh ZE 

Bồ tát ®£Eš 

Cộng nghiệp 3 3š 




















lấ 














Hữu vi pháp ff** 


Phân biệt [vọng 
tưởng] 2} 7| 


Thức ïïÌ 


I. Phần Thuật Ngữ này, tôi dùng theo thứ tự bản tiếng Anh 


Contact/ confact 
Conventional truth/ 
vérIté conventionnel 


Spar$a 
SamvrftIsatya 


Coventionally/conventi-  vyavahãrita 


onnelle 

Cyclic existence/cycle 
des exIstences 

Desire realm/ Royau- 
désIr 

Discipline/ discipline 
Doctrine/ doctrine 
Doubtdoute 
Emptiness/vacuité 


Entity/entitẻ 
Entity/ entité 


ExiIstence/ exIstence 


ExIst validly/mesure être- 


TÉUSSIT 


Samsara 
kamadhatu 


Vinaya 

Dharma 
VicIktsã 
§unyafa 


vastu 
dravya 
bhava 


pramãnasi- 
ddha 


ExIsting In 1(s own right/ svarũpa- 
propre forme être valide siddha 


ExiIsting by way of 1ts- 
Own side/ apparition 
réalisé de soi-même 
Existing Inherently/ 
exIs(ence Inhérence 


External obJect/ 
ObJets ext Rleur 


Feeling/sensation 


svalaksana- 
siddha 
svabhãva- 
siddha 


babyartha 


vedanä 


Xúc fñủ 

Tục đế, thế để 
⁄3ñš/†H-iãï 

Ngôn ngữ thế tục 
TH 

















Luân hồi a["| 
Dục giới ÄXZï* mes du 











Luật £F 
Pháp * 
Nghi ŠÉ 
Tánh không/ 
Không tính 
2x 

Sự vật Z1 
Thực hữu 
#tf 

Hiện hữu #f 








Lượng độ thành- 
Sắc tự thành tựu 
ứ.HÈäi 
Thành tựu 

tự tướng JÈ 

ñt H #H 

Tự tính- 

thành tựu ÉI†È 
Ngoại cảnh/ 

ngoại [chủng- 
chủng] g1ới”‡ (i8š)Z# 
Cảm thọ 
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Foe destroyer/ce lui- Arhan A-la-hán 
qui a valcu les 

ennemis lnl Ấ§ 35: 
Form/formulatre Rupa Sắc 6, 
Form body/ corps formel Rũpakãya Sắc thân f® 
Form realm/royaumes  Rũpadhãtu Sắc giới É#È 
de la forme 

Formless realm/royau- Ärũpadhãatu Vô sắc giớif# 









































mes de la non-forme 6# 

Frutt/ frutt Phala Quả 

Grasping/comprendre  upãdãna Hiều/nhiếp thụ 
hã 

Hearer/discipleadepte  Šraväka Thanh Văn 2Ä]! 





du petit véhicule 
Highest enlightement/  anutarasambu- Giác ngộ tối thượng 























Letat suprême de buddha TRÌNH x |. 

Bouddha 

lgnorance/ Ignorance avidyä Vô minh 
ự FJ] 

Impermanenf/non- amtya Vô thường 

















I. ( ##á§ravaka› LÍ sãvaka. #Ä ñan-thos )‡#lllljJbE* ?# 
#tIiI{k #tÉÍ1 l8 0È 36 f- › ú: btUAfbÈ# 5Š thịnh, #ã3ML7:1HLIRỹ 
J3 ƒ› ®RfEHIHZX› ÍñMNMWZ?HH H211, #lä 
3K me Hài 7B ƒˆ. K3KJb#LBUU 27 6: T8 |H|ERfTi Fì 
X3.?#EH# ¿3E . f7 HH3Eff FZI|fƒPE — Thanh văn, 
Phạn ngữ là šrävaka, Pali là savaka, Tây Tạng là ñan-thos;, chỉ 
cho những đệ tử Phật nghe Ngài giảng pháp mà tu hành. Trong 
Nguyên Thủy Phật giáo, Thanh văn chỉ cho những đệ tử trực 
tiếp học Phật khi Ngài còn tại thế. Lúc này, bất kế là xuất gia hay 
tại gia - nghe Phật giảng pháp mà tu - đều gọi là Thanh Văn. 
Nhưng đến sau này (khi Phật diệt độ rất lâu), thì Thanh Văn, chỉ 
hạn chế trong giới xuất gia mà thôi. Sau khi Phật giáo Đại thừa 
hưng khởi, Thanh văn đã bị Phật giáo Đại thừa xem là Tiểu thừa; 
Thanh văn và Duyên giác được Đại thừa cho là có căn tính thấp. 








E 
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éternel 
Imputedly exsistent/ 


exIs(entce Imputable praJñaptisat 


Inferential validcognition/ 





mnesure conséquence anumãna- 
pramana 

1nherently existent/ 

exIs(ence svabhävasid- 

1nhérence dha 

Jewel/ bijou ratna 

Mamifest knowledge/ abhidharma 

lˆenseignement superieur 

Meditative stabilization/ Samadhi 

état de concentrationélevé 

Mental and physical- skandha 

aggTregates/ agrégats 

Mental consclousnessỈ  manoviJñãna 

pensée, espr1t 

Mental factor/âmeIndi-  Caitta 

viduelle 

Mind/esprit citta 

Mind generation of 

Altruistic aspiration to 

Highest enlightenment/ 

Génération du lesprit  Bodhicittap- 

de l”altruisme aramotpäda 

pour haut éclairement 

Mind-basis-of-all/ esprit ãlayavijñãna 

Bases du tout 

L/esprit du entrepôt BhrantiJñaäna 





1z 


lỆ TH 




















Hiện hữu 
Giả danh hữu/ 
I2: 











Suy định ‡|ÈZ£ 





Thành tựu tự 
thể h3 É1R 


bảo “E 
Thắng pháp J3 


























Thiền định 3z 
Uấn ## 

Ý thức ##ïŸ 
Tâm sở 2ƒ 


Tâm, 2Ù, lý 
tính fƑE 























Phát bồ đề tâm 
tr Eế/Ù 


Tạng thức Z#Äñt 


Tà kiến 3l bú 
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Mistaken conscIou- 

Sness/ conscIence faux 

Name and formname  Nãmaripa Danh sắc 2 É, 
et forme 









































Negative phenomenon/_ Pratisedha Hiện tượng tiêu 
phénomène négatIf cực, ức chế, cắm 
28, tÍIIE 
Non-affirming negative/ prasaJya- Vô nhi diệt giả! 
négatifnon- affirmatf  pratisedha đự:IíI ĐkZf 
ObJect/obJet Visaya Sở hành cảnh 
giới j†fTÖ?',tác 
cảnh giới{fE1š 7F, 
trần 
ObJect of knowledge Jñecya Đối tượng của 
avoir de bonnes connaI- nhận thức, đối tượng 
ssances en objet sở triXjJ ##BTZiI 
Afflictive obstruction/ Kle§ävarana  Phiền não chướng 
obstacle majeur à XiỗiBiễ? 
I'obtention de la libération 
Obsfruction- Jñeyavarana Sở tri chướng 
to omniscience JrãiIBi3 





ofall phenomena/ 

obstacle maJeur à savOIr 

I'obtention de la libération 

Path/voie Marga Đạo 1° 





I. Hình thái phủ định về sự thể hiện khẳng định- khẳng định 
đích trần thuật chỉ phủ định hình È†3š ÈJl6R%š %7 7É. 
2. Khổ đau che mất con đường dẫn đến giải thoát. 





3. Sự chướng ngại che mờ nhận thức thực tính của các pháp. 
4. 11t©ia—-}† nồi: tíFPi8{iiÈ##( 3#‡£ )>7/#. Áú 
+‡# # X3 711 : Theo Câu-Xá luận, Đạo là lộ trình bô đề (trí 
tuệ) dẫn đến Niết-bàn và đó cũng là cơ sở cầu chứng Niết-bàn. 
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Path of accumulation/ Sambhara- Đạo tụ 3É #š 






































Vole de Ï°accumulation, mãrga công đức 

accumulation de mérites 7) fR 

Path of meditation/ Bhãavana Thiền đạo, 

Vole de la méditation mâãrga tu đạo {£1š 

Path ofno more learnng A$alksamarga Vô học đạo 

Voie du non-savoir 3N! 

Path of preparation/ Prayogamaarga Gia hành đạo 

Voie de la préparation }IIfT3, phương 
tiện đạo 41? 

Path of seeing/ Daréanamarga Kiến đạo 





1. Vô học đạo, chỉ cho quả vị A-La-Hản, bậc đã không còn gì 
đề học nữa. 

2. /7)011214¿Z 3š. Ä4JUiš2 —. X{E2/ff3š . RỊAyÊlT 
R3 1ã tí ÝRf8JJI 1) Hf1 Uf@?7Z 3É. &L274#)n7› 8635| 
44 fttln| 3i IíiiiB# In] ïhi 93.2 3l... E1 ñff Tị ft Z Jl1f7 1 #Rlh] › 
RỊ[ biïf. | Z ñfU JH?#?‡@q(C  . IRÑ. 4. IHZB—È⁄š )2Z 
{. . Chỉ cho con đường gia công tu hành. Đây là một trong bốn 
đạo trình tu tập. Con đường này còn gọi là phương tiện đạo; tức 
là lộ trình đoạn trừ phiền não chuẩn bị cho sự nỗ lực tu hành. 
Tu phương tiện này có thể dẫn hành giả vào trạng thái /ăng tấn 
bắt tận, hướng vào lỗi đến Niết bàn. Lộ trình này tường đồng 
với gia hành vị, một trong trong năm lộ trình của Duy Thức, tức 
là bốn đạo căn bản trước khi tiến vào địa vị “kiến đạo” — noãn, 
đãnh, nhân và thế đệ nhất pháp. Voie: qualités qui entraìnent 
la libération, état d°Arahat, puis létat de Bouddha. Entrer 
sur la vole exige d”avoir auparavant réalisé la renoncement et 
de lui avoir allié l”aspiration à la libération 1ndividuelle (d”où 
entrée sur la vole du Hinayana) ou l”esprit D”Eveil (d”où entrée 
sur la voie du Mahayana). La vole comporte cinq chemins: de 
l*accumulation, de la préparation, de la vision, de la méditation 
et enfñn la chemin “au-de-là de l°entraĩnement”, une fois qu”a été 
obtenu I°Eveil recherché. 
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Vole de la vision 
Person/personne 


Person”s emptiness of 
beIng permanent 


Purusa 


NItyatka- 


Unitary, and Independenf/ svatantra- 


La vaccuité équIvuat à 


§ũnyapudøgala 


I”absense d”existence absolue 


Product/produtt 
Reason/ raison 
SelÿmoI 

Selflessness of persone/ 
désinteressé de la 
Personne 

Selflessness of 
phenomena/ 


Krta 

Hetu 
Atman 
pudgala- 
nairatmya 


Dharmanarr- 
atmya 


désinteressé du phénomène 


Sentient beIng/ 

tous les être 

SIx spheres/six spherès 
Solitary realizer/prendre 
conscIence de solItaire 
Space/espace 


Special imnsight/vue 
SUD€TI€UF 

SpIritual community/ 
communauté spirituel 


Sattva 
sadäyatana 
Pratyekabu- 
ddha 

AkR$a 
Vipa§yana 


Sanga 


Subsfantially established/ Dravyasiddha 


établissement substantiel 





13B 

Bản thể của 

Cá nhân, nhân ngã 
§®' 


Vô tự tướng 
4: HN 

Vô nhân ngã 

đực Á 4k 

Nghiệp 3Š Sở tác JTf 
Vì thế, nhân 
N 
N 






































\gã it 
Nhân vô ngã 


N#t‡t 














Pháp vô ngã 
2m 


























Chúng hữu 
tình fil 
Lục đạo 7Nil 
Độc giác Phật 
3ö) Tủ, Ủh 
Không giới 2š? 

















Thiền quán *ÿiÖi 





Tăng già 

fMIU —- 

Thực thê thành tựu 
P[RDlmì 





1. Quan điểm hay tà kiến về một tự thể hằng hữu trong con 
người (view of attachment to an Inherently exIstent self). 
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Subsfantially exIstent/ 
exIs(ence substantiel 
Sutra 

Tangible obJect/ 

obJet tangible 
Thing/chose 

Truth/ vérité 


Truth body/ corps- 
VÉTIté 

Ultimate truth/ 
vérité ultime 
Ultimately/ 

en fin de compte 


Dravyasat 


Sutra 
Sprasfavya 


Bhãva 
Satya 


Dharmakaya 


Paramartha- 
satya 
Paramartha- 


satya 


Uncompounded [phenomenon]/ 


Non-comfOrmité 
Valid cognition/une 
Entité 


'Wrong conscIousness/ 


COnSCIence mauvaIs 


Pramäãna 


ViparyayaJña 


Thực hữu 
#tf 
Kinh 

Xúc ÍlỦ 





Hữu 
Chân đề 
tư 
Pháp thân 
1⁄5 
Thánh đề 
SH 
Thắng 
nghĩa tính 
J#3SS†t 
asamskrta Phi hữu vi 
1Ä 

Định lượng 

Tà kiên, điên đảo thức 
Hữ[fl|ãäN 
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